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Tämän tutkielman tehtävänä on selvittää, miten kenialaisesta feministiteologiasta on tullut
sellaista kuin se tutkimusajankohtani lopussa, vuonna 2008, on. Vastaan tutkielmassani
seuraaviin tutkimuskysymyksiin:
1. Mikä on ollut lähtökohtana kenialaisen feministiteologian muotoutumiselle?
2. Millainen on ollut afrikkalaisen feministiteologian järjestäytymisprosessi ja miten se on
näkynyt kenialaisten feministiteologian työssä?
3. Minkälaisia haasteita kenialaiset feministiteologit ovat nähneet naisten aseman luoneen
näiden arkeen tutkimusajankohtana?
Tutkimukseni taustaluvussa käsittelen kahta erilaista historiallista prosessia, joilla on ollut
olennainen merkitys siinä, miksi, missä ja mitä feministiteologit ovat kirjoittaneet
tutkimusajankohtana. Taustaluvun ensimmäisessä osassa hahmotetaan kenialaisen
feministiteologian teologinen syntykontekstia erilaisia globaalin etelän teologioita
esittelemällä. Toinen prosessi kuvaa Kenian historiaa ja sitoo kenialaisen feministiteologian
maantieteelliseen kontekstiin.
Analyysini koostuu kolmesta osasta, joista kukin vastaa yhteen tutkimuskysymykseen.
Ensimmäisessä osassa ollaan feministiteologian alkulähteillä ja hahmotetaan sitä, mitkä ovat
olleet kenialaisten feministiteologien näkemyksiä naisten asemasta ennen varsinaisen
teologian muotoutumista. Analyysin ensimmäisen osan tärkein sisältö on erilaisten
traditioiden, perheen ja yhteisön sekä kristinuskon yhteisvaikutuksen kuvaaminen naisen
aseman muodostumisen kannalta. Analyysin toisessa osassa tarkastellaan sitä, millaisessa
teologisessa viitekehyksessä kenialainen feministiteologia kehittyi naisen aseman juuria
etsineestä naisten joukosta kantaaottavaksi, uuteen perinteeseen liittyneeksi teologiaksi.
Analyysin kolmas kuvaa sitä, miten kenialainen feministiteologia on toiminut käytännössä
tutkimusajankohtana – millaisiin asioihin on otettu kantaa ja miten erilaiset haasteet ovat
feministiteologien mukaan näkyneet naisten elämässä Keniassa.
Kenialaisen feministiteologian erityispiirteenä on tutkimusajankohtana ollut kriittisyys sekä
muutoshakuisuus. Feministiteologit ovat kirjoituksissaan ottaneet kantaa naisten asemaan
liittyviin epäkohtiin ja tulkinneet niitä käytännön esimerkkien kautta.
Tärkeän painoarvon tutkimuksessa ovat saaneet perheen ja yhteisön vaikutus naisten
asemaan Keniassa sekä erilaiset naiseuteen ja seksuaalisuuteen liittyvät teemat.
Kenialainen feministiteologia on pyrkinyt tuomaan teologiseen keskusteluun näkökulman,
jossa perinteisen ja modernin välinen vuoropuhelu on nostettu tärkeään asemaan vanhojen
rakenteiden murtamisessa sekä vastaavasti uudenlaisten rakenteiden luomisessa.
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Avainsanat – Nyckelord
feministiteologia, vapautuksen teologia, afrikkalainen teologia, Afrikka, Kenia, naiset
Säilytyspaikka – Förvaringställe
Helsingin yliopiston kirjasto, Keskustakampuksen kirjasto, Teologia
Muita tietoja
1Sisällysluettelo	
I Johdanto................................................................................................................. 2
1.1. Tutkimustehtävä ........................................................................................... 2
1.2. Aineiston esittely .......................................................................................... 4
Lähteet ............................................................................................................. 4
1.3. Pohdintaa aineistoon liittyen......................................................................... 5
1.4. Tutkimuskirjallisuus ..................................................................................... 8
II Globaalin etelän teologioita etsimässä ............................................................... 11
2.1. Uudet teologiat kontekstiensa kuvaajina .................................................... 11
Vapautuksen teologia..................................................................................... 13
2.2. Vapautuksen teologiat käytännössä: afrikkalainen kristitty teologia ja
feministiteologia ................................................................................................ 15
Afrikkalainen kristitty teologia vapautuksen teologiana ............................... 15
Feministiteologia vapautuksen teologiana ..................................................... 18
2.3. Monimuotoisen kristinuskon Kenia ............................................................ 20
Kenialaisen kristinuskon juuret ..................................................................... 20
Itsenäiset kirkot monimuotoisuuden ankkureina ........................................... 22
III Naisen aseman lähtökohdat Keniassa feministiteologien mukaan ................... 24
3.1. Traditiot naiskuvan määrittäjinä ................................................................. 24
3.2. Perheen tärkeys ........................................................................................... 27
3.3. Kristinuskon vaikutus naisen asemaan ....................................................... 30
IV Kohti kenialaista feministiteologiaa ................................................................. 34
4.1. Ecumenical Association of Third World Theologians (EATWOT) ........... 34
4.2. Naisliikkeestä järjestäytyneeksi teologiaksi ............................................... 35
4.3. The Circle of Concerned African Women Theologians – ensimmäinen
afrikkalaisen feministiteologian ääni ................................................................. 38
4.4. Afrikkalaisen feministiteologian ominaispiirteet ja keskeiset teemat sen
ensivuosikymmeninä ......................................................................................... 40
Afrikkalaisen feministiteologian keskeiset teemat vuonna 1986 .................. 42
V Haavoittuvainen nainen – kenialaisen naisen todellisuus feministiteologien
silmin ..................................................................................................................... 48
5.1. Kenialaiset naiset politiikassa ..................................................................... 48
5.2. Naiset teologisessa koulutuksessa ja kirkkojen tehtävissä ......................... 50
5.3. Naiseuden tragediat .................................................................................... 51
Leskenperintä ................................................................................................. 52
Raiskaus ......................................................................................................... 54
Naisten ympärileikkaus ................................................................................. 55
HIV/AIDS ...................................................................................................... 57
5.4. Tie eteenpäin ............................................................................................... 59
VI Johtopäätökset .................................................................................................. 61
6.1. Kenialainen feministiteologia osana laajempaa teologista ja
yhteiskunnallista keskustelua ............................................................................ 61
6.2. Kenialaisen feministiteologian tärkeimmät tutkimuskohteet ja erityispiirteet
 ........................................................................................................................... 64
Lähde- ja kirjallisuusluettelo ................................................................................. 67
Lähteet ............................................................................................................... 67
Kirjallisuus ......................................................................................................... 68
Internet-sivut ...................................................................................................... 71
2I Johdanto
1.1. Tutkimustehtävä
”Missä savu, siellä tuli”, kuuluu vapaasti suomennettuna eräs englanninkielinen
sananlasku. Sananlasku maalaa tilanteen, jossa horisontissa näkyvä savu ei ole
vain savua, vaan merkki suuremmasta, eli tulipalosta. Savun ennustaman tulipalon
levinneisyyttä ja vaikutuksia on vaikea havainnoida kaukaa, mutta lähelle
mentäessä ne näkyvät selvemmin. Tulipalot ja niiden aiheuttaman savun muoto
vaihtelevat riippuen alueesta, ilmastosta ja maastosta – ne ovat siis
kontekstisidonnaisia. Koska tässä tutkimuksessa ei varsinaisesti ole tarkoituksena
selvittää hallitsemattomaan tuleen liittyviä sananlaskuja, yllä olevaa on syytä
avata.
Kuten tulipalot, myös erilaiset ihmisten elämät ja edustamat ilmiöt ovat
usein sekä joiltain osin hallitsemattomia että sidoksissa toimintaympäristöihinsä.
Uskonnot, ja niiden joukosta kristinusko on oivallinen esimerkki tämänkaltaisesta
ilmiöstä. Kristinuskon ja teologian tutkimukseen on viimeisten vuosikymmenten
aikana avautunut kokonaan uudenlainen kenttä, jonka painotuksena on ei-
perinteisten länsimaisten teologioiden tutkimus.
Ei-perinteisten teologioiden tutkimuksen tarkoituksena on ollut selvittää,
millaiset olosuhteet ja historialliset tapahtumat ovat tehneet teologioista sellaisia
kuin ne ovat olleet, eli seurata horisontista nousevaa savua kohti paikallisesti
roihuavaa tulipaloa. Tässä tutkimuksessa hahmotetaan yhden näistä teologioista,
kenialaisen feministiteologian, keskeisiä vaiheita. Tutkimuksen tehtävänä on siis
selvittää, miten kenialaisesta feministiteologiasta on tullut sellaista kuin se
tutkimusajankohtani lopussa, vuonna 2008, on.
Vastaan tutkimuksessani seuraaviin kysymyksiin:
1. Mikä on ollut lähtökohtana kenialaisen feministiteologian muotoutumiselle?
2. Millainen on ollut afrikkalaisen feministiteologian järjestäytymisprosessi ja
miten se on näkynyt kenialaisten feministiteologian työssä?
3. Minkälaisia haasteita kenialaiset feministiteologit ovat nähneet naisen aseman
luoneen näiden arkeen tutkimusajankohtana?
Jotta kenialaisen feministiteologian sanoma olisi ymmärrettävä, se on sidottava
historiallisiin prosesseihin. Tutkimukseni taustaluvussa käsittelen kahta erilaista
3historiallista prosessia, joilla on ollut olennainen merkitys siinä, miksi ja mitä
feministiteologit ovat kirjoittaneet Keniassa tutkimusajankohtana. Taustaluvussa
selvitän siis sitä, mihin teologiseen perinteeseen ja maantieteelliseen kontekstiin
se asettuu.
Ensimmäisessä osassa tarkastelen yleisesti globaalin etelän teologiaa ja sen
ulottuvuuksia. Esittelen lyhyesti, millaista on vapautuksen teologia ja mitä
tarkoitetaan kontekstuaalisella teologialla tässä yhteydessä. Esimerkkinä globaalin
etelän teologioista käytän afrikkalaista kristittyä teologiaa, johon kenialainen
feministiteologia on kytkeytynyt. Hahmotan myös feministiteologian
perusperiaatteita ja sen yleisimpiä tutkimuskysymyksiä ja tarkastelen sitä,
millaista vuoropuhelua feministiteologian sisällä on käyty maantieteellisistä
rajoista riippumatta.
Taustaluvun kolmannessa osassa valotan sitä, millaisessa
toimintaympäristössä kenialainen feministiteologia on toiminut. Läpikäymällä
lyhyesti Kenian kirkkohistoriaa muodostan yleiskuvan siitä, millaista kristinusko
Keniassa on ollut ja millaisia erityispiirteitä se on luonut feministiteologialleen.
Tutkimuksen analyysi on kolmiosainen ja vastaa yhteen tutkimuskysymykseen
per osio. Ensimmäisessä osassa selvitän, millaisena kenialaiset feministiteologit
ovat nähneet naisen aseman perinteisessä kenialaisessa yhteiskunnassa. Tämän
osan olen jakanut edelleen kolmeen osioon, jotka kuvaavat erilaisten traditioiden,
perheen, sekä näiden ja kristinuskon yhteisvaikutusta naisen aseman
muodostumiselle Keniassa. Analyysin ensimmäinen osa voidaan nähdä
eräänlaisena alkutilana, jossa feministiteologit ovat erilaisia perinteisiä rakenteita
havainnoimalla pyrkineet muodostamaan yleiskuvan siitä, miksi naisen asema on
ollut Keniassa sellainen kuin he ovat sen nähneet.
Analyysin toisessa osassa tarkastelen afrikkalaisten feministiteologien
järjestäytymistä eli sitä prosessia, jossa naisten aseman määrittävien rakenteiden
ja perinteiden tunnistamisen jälkeen ryhdyttiin konkreettiseen työhön näihin
asioihin vaikuttamiseksi. Kuvaan sitä, millaisia ovat olleet afrikkalaisen
feministiteologian tärkeimmät kehityslinjat, piirteet ja työkalut. Selvitän myös
afrikkalaisen feministiteologian tärkeimpiä tutkimuskysymyksiä ja teemoja. Jos
analyysin ensimmäinen osa esittelee jonkinlaisen alkutilanteen kenialaisen naisen
asemasta, vastaa analyysin toinen osa kysymykseen, miten näitä rakenteita alettiin
käsitellä kenialaisen feministiteologian piirissä. Kenialaiset feministiteologit
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feministiteologien ryhmää. Toisessa luvussa tarkastellaan siis sitä, millaisessa
teologisessa viitekehyksessä kenialainen feministiteologia kehittyi naisen aseman
juuria etsineestä naisten joukosta kantaaottavaksi, uuteen perinteeseen liittyneeksi
teologiaksi.
Analyysin kolmannen osion muodostaa pohdiskelu siitä, millaisia haasteita
naisen asema on feministiteologien mukaan aiheuttanut naisille
tutkimusajankohdan eri vaiheissa. Jälkimmäisen analyysin osana ovat lisäksi
kenialaisten feministiteologien vaatimukset ja ohjeet siitä, kuinka naisen asemaa
tulisi vahvistaa yhteiskunnassa. Analyysin kolmas kuvaa sitä, miten kenialainen
feministiteologia on toiminut käytännössä tutkimusajankohtana – millaisiin
asioihin on otettu kantaa ja miten erilaiset haasteet ovat näkyneet naisten elämässä
Keniassa.
1.2. Aineiston esittely
Lähteet
Tutkimukseni ensisijaisen aineiston muodostaa kolme lähdettä, joista kahta käytän
kokonaisuudessaan ja yhtä hyödynnän soveltavin osin.
Aineistoni ensimmäinen osa on Violence Against Women – Reflections by Kenyan
Woman Theologians (Wamue, Grace & Getui Mary, Acton Publishers, Nairobi,
Kenya 1996). Teos sisältää kymmenen eri kenialaisen feministiteologin tekstiä,
joista olen käyttänyt analyysini aineistona kaikkia.
Toinen aineistoni osa on Female Circumcision – The Interplay of Religion,
Culture and Gender in Kenya ( Mary Nyangweso Wangila, Orbis Books, New
York, U.S.A 2007). Teos jakautuu kuuteen lukuun sekä johtopäätöksiin ja
suosituksiin, joita kaikkia olen käyttänyt aineistona tutkimuksessani.
 Aineistoni kolmannen osan muodostavat valikoidut tekstit teoksesta
Women, religion and HIV/AIDS in Africa: Responding to Ethical and Theological
Challenges (Hinga, Teresi., Kubai Anne Nkirote, Mwaura Philomena, Ayanga,
Hazel, Cluster Publications, South Africa 2008). Valikoituja tekstejä on neljä;
Ruth Muthei James: ”Factors that render the girl-child vulnerable to HIV/AIDS in
Kenya”, Pacificah Florence Okemwa: ”'Maid' in Nairobi in the age of HIV/AIDS:
The plight of female domestic workers facing AIDS in Africa – Cases from
Kenya”, Philomena Njeri Mwaura: ”Violation of human rights of Kenyan women
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Shisanya: ”Todays lepers: Experiences of women living with HIV/AIDS in
Kenya”. Yllämainittua aineistoa olen käyttänyt tutkimukseni ensimmäisessä ja
viimeisessä käsittelyluvuissa (sisällysluettelon luvut III & V). Tekstien otsikot
sekä kirjoittajat ovat nähtävillä lähde- ja kirjallisuusluettelossa.
Toisessa käsittelyluvussa (sisällysluettelon luku IV) olen käyttänyt lähteinä
muutamia eri julkaisuja ja artikkeleita. Yksi tässä luvussa käytetyistä lähteistä on
Carrie Pembertonin Circle Thinking – African Women Theologians in Dialogue
with the west (Studies of religion in Africa osa 25, Brill, Leiden 2003).
Pembertonin teos käsittelee ainoana löytämistäni tutkimuksista laajasti
afrikkalaisen feministiteologian järjestäytymisen kannalta olennaisen The Circle
of Concerned African Woman Theologiansin syntyä, teologiaa ja asemaa
afrikkalaisessa feministiteologiassa, ja on siten keskeisimpiä käyttämiäni
tutkimuksia.
  Afrikkalaisen feministiteologian järjestäytymisen alkuvuosien keskeisten
teemojen hahmottamisessa on hyödynnetty teoksen With Passion and Compassion
– Third World Women Doing Theology (Toim. Virginia Fabella ja Mercy Amba
Oduyoye, Orbis, New York, U.S.A 1988) osaa ”Part one – Africa”. Martha
Fredriksin artikkelia ”Miss Jairus speaks: Developments in African Feminist
Theology” (Exchange 32 (1) 2003, 66-82) olen käyttänyt afrikkalaisen
feministiteologian yleisten kehityslinjojen esittelyssä.
1.3. Pohdintaa aineistoon liittyen
Koska tutkimukseni aineisto koostuu erityyppisistä lähteistä, on syytä selvittää
sitä, miten kyseinen aineisto on valikoitunut, miten se vastaa juuri tämän
tutkimuksen kannalta relevantteihin kysymyksiin ja millaisia asioita aineiston
käyttämisessä on täytynyt ottaa huomioon.
Tutkimukseni lähtökohtana oli löytää mahdollisimman paljon lähteitä, jotka
olisivat kenialaisten feministiteologien kirjoittamia ja näin ollen antaisivat
mahdollisimman kattavan kuvan siitä, mitkä ovat olleet kenialaisen
feministiteologian muodostumisen kannalta keskeisiä kysymyksiä ja millaista
tekstiä he ovat ylipäätään tuottaneet.
Valitsin ensisijaiseksi tiedonlähteeksi aineistoa muodostaessani The Circle
of African Concerned Women Theologians- järjestön julkaisuluettelon.1 Tämä
1 http://www.thecirclecawt.org/cawt_publications.html, katsottu 2.10.2014.
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ajantasaisin katsaus siihen, millaisia julkaisuja afrikkalaisen feministiteologian
piirissä on tuotettu. Tästä luettelosta etsin ensisijaisesti niitä julkaisuja, jotka
käsittelevät tavalla tai toisella Keniaa ja ovat kenialaisten naisten kirjoittamia.
Aineiston kerääminen osoittautui hankalaksi, sillä kenialaisten, tai yleisesti
afrikkalaisten feministiteologien kirjoittamia teoksia ei juuri ollut saatavilla niissä
puitteissa, joissa minun oli mahdollista toimia.2 Minulla ei ollut mahdollisuutta
matkustaa Keniaan, ja useita julkaisuja, joita harkitsin aineistoni osaksi, en
löytänyt Helsingin Yliopiston kirjastosta tai muista käyttämistäni palveluista.
Tutkimuksen lopullinen aineisto on siis rajautunut tiiviiksi.
Aineiston määrällistä tiiviyttä kompensoi sen sisällöllinen syvyys.
Erityisesti luvuissa III ja V käyttämäni lähteet sisältävät useiden eri kirjoittajien
tekstejä ja näkökulmia, joten niistä löytämäni tieto vastaa kysymyksiin
monipuolisesti. Wangilan teos sisältää lisäksi ympärileikkaukseen liittyvän
näkökulman lisäksi laaja-alaista pohdiskelua kenialaisesta yhteiskunnasta,
sosiaalisesta elämästä sekä sukupuolisuudesta.
Aloitin aineiston prosessoinnin lukemalla systemaattisesti läpi kaiken, mitä olin
saanut käsiini. Lukemisen ja muistiinpanojen tekemisen yhteydessä aloin
hahmottaa aineistossa toistuvia teemoja joiden päättelin olevan kenialaisen
feministiteologian kannalta olennaisia. Ryhmittelin aineistosta nostamani
havainnot kahteen kategoriaan.
Ensimmäisen kategorian muodostivat ne kehitykset ja rakenteet, jotka ovat
feministiteologien mielestä olleet lähtökohtia naisen aseman muotoutumiselle
Keniassa, siis syitä sille, miksi naisen asema on nähty sellaisena kuin se on nähty.
Toisessa kategoriassa selvitin näiden rakenteiden seurauksia eli sitä, miten ne
olivat feministiteologien mukaan vaikuttaneet naisten elämään. Näistä
kategorioista muodostui analyysini pohja ja myöhemmin osat III ja V.
Analyysini osat III ja V ovat hyvin aineistolähtöisiä, joskin olen täydentänyt
ja kommentoinut aineistosta nostamiani havaintoja tutkimuskirjallisuuden avulla.
Osa IV on rakenteeltaan ja lähteiltään erilainen, sillä sen pohjana toimii jo
olemassa oleva tutkimus, jota olen täydentänyt feministiteologien kirjoituksilla.
2 Yllä ensin mainitut julkaisut, joita käytän tutkimukseni luvuissa III ja V sekä ”Part one – Africa”
With passion and Compassion-teoksesta, jota olen hyödyntänyt luvussa IV, ovat aineistostani niitä
osia, jotka ovat afrikkalaisten feministiteologien kirjoittamia.
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loogisena pohjana tutkimukseni aikarajaukselle, joka on vuodet 1986–2007. Vuosi
1986 on merkittävä vuosi, ei vain afrikkalaisen, vaan koko globaalin etelän
feministiteologian kehittymisen kannalta, ja siksi luonnollinen valinta
aikarajaukseni alkupisteeksi.
Kyseisenä vuonna järjestettiin kolmannen maailman naisteologien
ensimmäinen suuri kokoontuminen. Tätä kokoontumista voidaan pitää
alkupisteenä erilaisille, ympäri kolmatta maailmaa tapahtuneille
feministiteologian kehityksille. Kokoontumisen yhteydessä määriteltiin
afrikkalaisen feministiteologian keskeiset teemat, joiden pohjalle teologien työ
myös Keniassa alkoi rakentua. Kokoontumiseen johtaneet kehitykset ja sen
keskeiset teemat ovat luvun IV pääasia.
Aikarajaukseni päättyy vuoteen 2008, joka on teoksen Women, Religion and
HIV/AIDS in Africa – Responding to ethical and theological challenge
julkaisuvuosi. Kyseinen teos on myös viimeisin löytämäni julkaisu, joka sisältää
kenialaisten feministiteologien julkaisuja.
Tärkeäksi pohdinnan aiheeksi aineistoa lukiessani on noussut sen tuottajien, siis
kenialaisten feministiteologien, taustojen huomioiminen. Kirjoittajista useimmat
ovat toimineet aineiston julkaisuvuosina opettajina tai muissa tehtävissä joko
afrikkalaisissa, pohjoisamerikkalaisissa tai eurooppalaisissa yliopistoissa, ja he
ovat myös lähes poikkeuksetta saaneet koulutuksensa länsimaisissa yliopistoissa.
Tämä asettelu on ollut pohjana pohjoisen ja etelän teologioiden väliselle
keskustelulle sekä kritiikille, jota kolmannen maailman teologioihin on
kohdistunut. Kysymys onkin kuulunut, voivatko länsimaisen koulutuksen saaneet
teologit tehdä esimerkiksi afrikkalaiseen kontekstiin sidottua teologiaa tarpeeksi
”puhtaasti”, vai ovatko he koulutuksensa myötä eriytyneet siitä teologian kentästä,
jolla he pyrkivät toimimaan? Olen kuljettanut tätä kysymystä mukanani sekä
aineistoa tutkiessani että sitä analysoidessani.
Tässä työssä käytetään rinnakkain käsitteitä ”globaali etelä” sekä ”kolmas
maailma”. Myös käsitteet ”Latinalainen Amerikka” sekä ”Etelä-Amerikka”
viittaavat samaan asiaan. Kussakin yhteydessä käytetty käsite on valittu sen
mukaan, mitä käsitettä on käytetty alkuperäisessä aineistossa tai
8tutkimuskirjallisuuden osassa. Keskustelua käsitteistöstä käydään tässä
tutkimuksessa silloin, kun se on asiasisällön ymmärtämisen kannalta
välttämätöntä.
1.4. Tutkimuskirjallisuus
Tutkimukseni sijoittuu vapautuksen teologian, feministiteologian ja kolmannen
maailman teologian historiallisen tutkimuksen piiriin. Näitä aiheita on tutkittu
kiitettävästi. Tässä työssä käytetyistä feministiteologian sekä vapautuksen
teologian tutkimuksista mainittakoon Elina Vuolan Köyhien Jumala – Johdatus
vapautuksen teologiaan- teosta (1991, Jyväskylä: Gaudeamus) sekä Soili
Haverisen artikkeli ”Feminismi, ihminen ja Jumala” teoksesta Kadonnut
horisontti – näkökulmia uskoon, valtaan ja totuuteen (2006,
Helsinki:Kustannusarkki.). Oxford handbook of systematic theologya (2007) olen
hyödyntänyt yleisten feministiteologian ja vapautuksen teologian yleisten
kehysten hahmottamisessa.
Esimerkkejä kolmannen maailman teologioiden tutkimuksista, joita olen
tässä tutkimuksesta käyttänyt, ovat Gene Greenin johdanto teoksesta Exploring
the contextual nature of theology and mission (2012, U.S.A: Inter varsity press)
sekä Wilbert Shenkin artikkeli  ”Contextual Theology -The last frontier” teoksesta
Changing face of Christianity: Africa, West and the World (2005, New York:
Oxford University press).
Afrikkalaista teologiaa käsittelevässä kappaleessa rinnakkain kulkevat
Diane Stintonin artikkeli ”Arica, East and West” teoksesta Introduction to third
world theologies (2012, Cambridge University press), Abonkhianmeghe
Orobatorin artikkeli ”Method and context: How and where theology works in
Africa” teoksessa Shaping a global theological mind (2008, Hampshire:Ashgate) ,
Jesse Mugambin teos African Christian theology – an introduction (1989,
Nairobi:Acton) sekä Laurenti Magesan Christian ethics of Africa (2002, Nairobi:
Acton).
Keniaa käsittelevässä luvussa olen edelleen hyödyntänyt Mugambin African
Christian theology- teosta. Mugambin esityksen rinnalla ovat Henrik
Smedjebackan The search for church union in East Africa (2002, Turku: Åbo
Akademi University press), Mugambin ja Mary Getuin toimittama ”Religions in
9Eastern Africa under globalization” (2004, Nairobi: Acton) sekä Paul Giffordin
Christianity, politics and public life in Kenya (2012, London: Hurst & Co).
Nyokabi Kamaun teos Researching AIDS, Sexuality and Gender: Case Studies of
Women in Kenyan Universities (2013, Limuru: Zapf Chancery publishers ltd) sekä
Esther Kisaakyen artikkeli ”Women, culture and human rights: Female Genital
Mutilation, Polgamy and Bride Price” teoksessa Human rights of women.
International Instruments and African experiences (2002, London: Zed Books)
tarjoavat tutkimuskirjallisuuden näkökulman kenialaisten feministiteologien
näkemysten rinnalle.
Maria Nzomon artikkeli ”Kenyan women in politics and decision making”
teoksessa African feminism. The politics of survival in Sub-Saharan Africa (1997,
Philadelphia: University of Pennsylvania press) sekä Ooko Ombaaka-Okin
artikkeli ”The Kenya legal system and the woman question” teoksessa ”Women
and law in Kenya. Perspectives and emerging issues” (1989, Nairobi: Public law
institute) tuovat keskusteluun tutkimusajan tapahtumiin sidotun yhteiskunnallisen
ulottuvuuden.
Galia Sabar-Friedmanin African affairs:in artikkeli ”Church and state in
Kenya 1986–1992: The churche's involvment in the game of change” (vol 96,
issue 32) liittyy tähän keskusteluun esittelemällä Kenian poliittista historiaa
itsenäistymisen jälkeen.
Kenialaisesta feministiteologiasta ei ole aiemmin tehty omaa tutkimustani
vastaavaa kirkkohistorian työtä, eikä aiheeseeni suoraan liittyvää historiallista
tutkimustakaan ole paljon. Huomattavin yksittäinen esitys afrikkalaisen
feministiteologian tutkimuksessa on jo mainittu Pembertonin Circle thinking –
African women theologians in dialogue with the west. Niin ikään Frederiksin
artikkeli ”Miss Jairus speaks – Developements in African feminist theology” on
yksi harvoista löytämistäni yhtenäisistä esityksistä afrikkalaisen
feministiteologian tutkimuksen kentältä.
Tutkimusaihettani lähimpänä opinnäytetyötasoisena tutkimuksena
mainittakoon Lotta Gammelinin tansanialaisen Musa Duben postkolonialistista ja
feminististä raamatunlukutapaa esitellyt pro gradu- työ vuonna 2011 (Am I really
part and owner of this story? Musa W. Dube’s Postcolonial Feminist
Hermeneutics of the Bible, Helsingin Yliopisto).
Puhuttaessa afrikkalaiseen feministiteologiaan liittyvästä kirjallisuudesta
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yleisesti on mainittava Mercy Amba Oduyoyen kirjoitukset. Hänen kirjoituksensa
eivät kuitenkaan välttämättä ole niinkään tutkimuksia, kuin afrikkalaisen
feministiteologian perusteoksia ja työkaluja. Näistä merkittävimmät sekä tässä
tutkimuksessa hyödynnetyt teokset ovat Hearing and knowing – Theological
reflections on Christianity in Africa. (1986, New York: Orbis) sekä Daughters of
Anowa (1995, New York: Orbis).
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II Globaalin etelän teologioita etsimässä
2.1. Uudet teologiat kontekstiensa kuvaajina
Viimeisten vuosikymmenten aikana länsimaisesta kontekstista ponnistava
kristinusko on elänyt suurta murrosta; sen maantieteellinen painopiste on
vaihtanut paikkaa pohjoisesta pallonpuoliskosta eteläiseen. Uuden painopisteen
toiminta-alueen ovat muodostaneet Aasia, Afrikka, Oseania sekä Etelä-
Amerikka.3
Painopistealueen muuttuminen on seurausta erilaisista syistä. Jenkinsin
mukaan yksi näistä syistä on ollut väestönkasvu. Väestönkasvun laskiessa
Euroopassa ja Pohjois-Amerikassa globaalin etelän (ja erityisesti Afrikan)
väkiluku on pysynyt tasaisessa kasvussa luoden muun muassa kristinuskolle
ennennäkemättömiä laajenemismahdollisuuksia. Kristinuskon massiivisesta
kasvusta globaalissa etelässä antaa hyvän esimerkin Afrikka, jossa kristittyjen
määrän arvioidaan nousseen kymmenestä miljoonasta yli 360 miljoonaan sadassa
vuodessa.4
Green esittää toiseksi merkittäväksi syyksi kristinuskon painopistealueen
muuttumiselle uudenlaisen teologian tarpeen voimistumisen niillä alueilla, jotka
eivät olleet perinteisen kristityn teologian vaikutuspiirissä muutoin kuin
lähetystyön yhteydessä. Hyödyntämällä lähetystyön mukana tulleita työkaluja ja
sitomalla kristinuskon viestin omiin toimintaympäristöihinsä globaalin etelän
teologioiden tekijät ovat luoneet uuden tavan rakentaa kristinuskoa.5
Näiden teologioiden piirissä kristittynä eläminen ei ole edellyttänyt
ihmiseltä länsimaista koulutusta tai kulttuuriperimää, vaan ne ovat päinvastoin
tarjonneet uudenlaisen mahdollisuuden saada kuulla kristinuskosta ja elää
kristittynä sellaisella koodistolla, joka on ymmärrettävää niin kielellisesti kuin
muillakin mittareilla mitattuna.6 Voisi jopa sanoa, että uudenlaisten teologioiden
myötä kristittynä elämisen ”kynnys” laski globaalissa etelässä. Tässä yhteydessä
on relevanttia esittää kysymys, miksi globaalissa etelässä on ylipäätään noussut
tarve uudenlaiselle kristitylle teologialle? Eikö omien, jo olemassa olevien
paikallisten uskontojen muokkaaminen ja vahvistaminen olisi riittänyt?
Shenk huomauttaa, että kenties tärkein syy globaalin etelän uusien
3 Green 2012, 9.
4 Jenkins 2006, 8.
5 Green 2012, 9.
6 Green 2012, 10.
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teologioiden muodostumiselle olivat toisen maailmansodan päättymistä
seuranneet historialliset prosessit. Maailmansodan päättyminen päätti myös
kolonialistisen järjestyksen, kun useissa kolmannen maailman valtioissa alkaneet
nationalistiset liikkeet johtivat suureen itsenäistymisten aaltoon erityisesti
Afrikassa ja Etelä-Amerikassa. Nationalistiset liikkeet näkyivät myös kirkoissa,
jotka alkoivat pyristellä irti lähetyshistoriasta. Tämä ei kuitenkaan tarkoittanut
kaikissa tapauksissa täydellistä itsenäistymistä emäkirkoista, vaan enemmänkin
juuri paikallisuuteen sidoksissa olevan teologian rakentamista jo olemassa olevista
aineksista, joita länsimainen teologia tarjosi.7
Uusien teologioiden muodostuessa heräsi myös uusia kysymyksiä, tärkeimpänä
se, kenen teologiaa nyt tehtäisiin, kun länsimainen viitekehys oli jäänyt sivuun?
Bednarowskin mukaan vastauksena oli: kaikkien niiden, jotka sitä tarvitsivat.
Useiden maailmansodan päättymisen myötä kehittyneiden teologioiden keskiöön
nousivat tavallisten ihmisten kokemukset, ja erityisesti sellaisten ihmisten, joiden
ääntä ei aiemmin oltu teologiassa kuultu.8
Vuonna 1972 taiwanilainen kirkonmies ja teologiseen koulutukseen
erikoistuneen Theological Educational Fund:in johtaja Shoki Coe esitteli termin,
joka yhdisti samankaltaiset uudet teologiat toisiinsa. Tämä termi oli
”kontekstuaalisuus”; uudet teologiat edustivat siis näin ollen kontekstuaalista
teologiaa.9
Kontekstuaalinen teologia käsitteenä alleviivasi lähinnä uusien teologioiden
metodista puolta – sitä, miten ne lähes poikkeuksetta toimivat yhteydessä
ympäröivään kontekstiinsa ja ottivat kantaa paikallistasolla. Se ei kuitenkaan
automaattisesti kyennyt selittämään sitä, millaisia uudet teologiat oikeastaan
olivat. Näin ollen kontekstuaalisen teologian käsitteen alle alkoi muodostua
erilaisia suuntauksia, joita voidaan pitää globaalin etelän teologioiden
suuntaviivoina. Näistä tunnetuimpina pidetään vapautuksen teologiaa, mustaa
teologiaa, afrikkalaista kristittyä teologiaa sekä feministiteologiaa.10
Seuraavassa kappaleessa esittelen vapautuksen teologian syntyä ja
ominaispiirteitä. Tämän jälkeen selvitän sitä, mitä voidaan sanoa afrikkalaisesta
7 Shenk 2005, 191.
8 Bednarowski 2008, 10-11.
9 Shenk 2005, 193.
10 Amanze 2012, 161.
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kristitystä teologiasta ja kuinka afrikkalainen kristitty teologia, feministiteologia
sekä vapautuksen teologia liittyvät toisiinsa.
Vapautuksen teologia
Vapautuksen teologia on teologian suuntaus, jonka keskiössä on kristinuskon
tarjoama vapautus joko materiaalisessa, sosiaalisessa tai hengellisessä ahdingossa
olevalle yksilölle tai yhteisölle. Kirkot, seurakunnat ja yksityisemmät
paikallisyhteisöt jotka toteuttavat vapautuksen teologiaa, ovat ottaneet näiden
kristinuskon tärkeimpien arvojen, kuten lähimmäisenrakkauden ja armon
toteuttamisen ensisijaisiksi toiminnan malleikseen erityisesti konkreettisella
tasolla.11
Vapautuksen teologian syntyä on vaikea jäljittää vain yhteen
maantieteelliseen sijaintiin, sillä samankaltaisia ja -aikaisia prosesseja on
todennäköisesti ollut käynnissä ympäri globaalia etelää. Tunnetuimmat
vapautuksen teologian kehittäjät ovat kuitenkin olleet latinalais-amerikkalaisia
teologeja, ja heistä voimakkaimmin vapautuksen teologian syntyyn yhdistetään
perulainen dominikaani Gustavo Gutiérrez.12
Teologisen ja historiallisen viitekehyksen vapautuksen teologian
syntymiselle muodosti vuosina 1962–65 järjestetyn Vatikaanin toisen
kirkolliskokouksen yhteydessä Paavi Johannes XXIII:n asettamat tavoitteet,
joiden sisältönä oli lisätä katolisen teologian opetuksen määrää sekä
sosiaalieettistä diakonia- ja avustustyötä kaikkialla katolisen kirkon piirissä.
Myöhemmin omassa kokoontumisessaan eteläamerikkalaiset katoliset piispat
ottivat nämä tavoitteet sekä erityisesti kaikista köyhimpien kristittyjen
tavoittamisen kirkkojensa toimintaa ohjaaviksi periaatteiksi.13
Vapautuksen teologian toimintaympäristöksi muodostui kenttä, jossa
yhteiskunnallisten ja sosiaalisten rakenteiden ristiriitaisuus ja epätasapainoisuus
olivat johtaneet ihmisten alistamiseen tavalla tai toisella. Vapautuksen sanomaan
perustunut teologia lähti myös nopeasti irtautumaan katolisen kirkon piiristä kohti
yleiskristillisempää suuntaa.14 Käytännössä vapautuksen teologian
maantieteellinen alue käsitti siis koko globaalin etelän.
11 Latvus 2002, 22, 41.
12 Rowland 2007, 634.
13Rowland 2007, 637.
14 De La Torre 2008, 5.
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Näillä alueilla elävien arkea olivat värittäneet jokaisesta päivästä selviytymisen
haasteet ja inhimillisen elämän edellytysten täyttymättömyys. Paikallisella tasolla
ongelmat ovat kuitenkin olleet tietysti erityyppisiä, ja vapautuksen teologia saikin
erityispiirteitä sen maantieteellisestä kontekstista riippuen. Kaikkia vapautuksen
teologioita ovat kuitenkin yhdistäneet Vuolan mukaan seuraavat piirteet.15
Ensisijaisesti vapautuksen teologiaa on aina katsottava tilannesidonnaiselta
tasolta. Kontekstuaalisuus on palautunut vapautuksen teologiasta puhuttaessa
kristinuskon koko terminologiaan – aina jumalkuvasta seurakuntien
muodostamiseen.
 Toinen vapautuksen teologioita yhdistävä piirre on ollut käytännöllisyys ja
konkretia. Toteuttaakseen tarkoitustaan; ahdingossa elävien ihmisten
vapautumista, vapautuksen teologian on perustuttava muutokseen ja sen
tekemiseen. Vuola kuitenkin korostaa, että käytännöllisyys ja konkretia eivät ole
sulkeneet pois hengellisyyttä. Vapautuksen teologiassa on katsottu, että ihmisten
todellisuuteen sitoutuminen tuo heitä lähemmäs myös kirkon ja uskon keskeisiä
arvoja.
Kolmas vapautuksen teologioiden yleispiirre on ollut niiden
yhteiskunnallinen ulottuvuus. Koska vapautuksen teologiat ovat kummunneet
ensisijaisesti yhteiskunnallisen eriarvoisuuden aiheuttamista ongelmista, ovat ne
myös ottaneet osansa yhteiskuntatieteiden tarjoamista malleista. Nämä mallit ovat
tarjonneet vapautuksen teologioille mahdollisuuden yhteiskunnan rakenteiden
tieteelliseen analyysiin ja ideologiakritiikkiin.
Vuola painottaa, että kontekstuaalisuus, käytäntö, ideologiat sekä
yhteiskuntien toiminta ovat kaikki kietoutuneet historialliseen viitekehykseen.
Tämä neljäs vapautuksen teologioita yhdistävä elementti selittää nykyisyyttä
menneisyyden varjokuvana. Vapautuksen teologian olennaisimman sisällön
ymmärtäminen on edellyttänyt maallisen historian ymmärtämistä ja hyväksymistä
osana sitä sosiaalista ja hengellistä prosessia, johon vapautuksen teologia on
pyrkinyt ottamaan osaa.
Viimeisimpänä vapautuksen teologioiden keskeisistä piirteistä on ollut niistä
kaikista suurin – rakkaus. Kristinuskon ydin lepää näissä teologioissa
pyyteettömässä rakkaudessa ja siitä kumpuavassa oikeudenmukaisuudessa.
Vapautuksen teologia on Vuolan mukaan vajavaista, jos nämä arvot eivät ole
toteutuneet siinä.
15 Vuola 1991, 15-29.
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Jo vapautuksen teologian ensimmäisinä vuosikymmeninä huomattiin, että se
on erilaista kuin monet perinteisemmät teologiat. Koska uusi teologia sai
elinvoimansa ihmisten heikoista olosuhteista ja toimi yhteiskunnallisten
murrosten maailmassa, se tuomittiin joissain konteksteissa liiallisista marxilaisista
vaikutteistaan.16
 Vapautuksen teologia, kuten mitkään muutkaan teologiat, ei ole
absoluuttista tai paikallaan pysyvää. Vapautuksen teologiat ovat erilaisia, sillä ne
ovat erilaisten, eri tilanteissa elävien ihmisten luomia. Vapautuksen teologioiden
tärkeimpänä tehtävänä on voitu nähdä kristittyjen kirkkojen sekä muiden uskovien
haastaminen osallistumaan keskusteluun niiden kanssa, jotka eivät ole saaneet
ääniään kuuluviin yhteiskunnassa.17
2.2. Vapautuksen teologiat käytännössä: afrikkalainen
kristitty teologia ja feministiteologia
Afrikkalainen kristitty teologia vapautuksen teologiana
Afrikkalaisen kristityn teologian määrittelyssä suurin haaste on ollut mantereen
monimuotoisuus. Onko termin ”afrikkalainen kristitty teologia” käyttö ylipäätään
ollut mahdollista puhuttaessa mantereesta, jota värittävät sadat, elleivät jopa
tuhannet erilaiset historiat ja kulttuurit? Mitkä ovat olleet yhtenäisen teologian
muodostamisen kannalta suurimpia haasteita ja toisaalta, minkälaiset piirteet ovat
yhdistäneet erilaisia afrikkalaisia teologioita?
Stinon huomauttaa, että jopa termin ”afrikkalainen” käyttäminen on ollut
ongelmallista, sillä sitä käytettäessä on vaarana sortua yleistyksiin ja
stereotypioihin. Hän kuitenkin esittää, että useat afrikkalaiset teologiat ovat
löytäneet tarpeellisen määrän yhtäläisyyksiä erilaisista afrikkalaisista
maailmankatsomuksista käyttääkseen tällaista kokoavaa termiä.18
Orobator mainitsee erääksi suurimmista esteistä yhtenäisen afrikkalaisen
teologian luomiselle Afrikan uskonnollisen monimuotoisuuden, ja erityisesti sekä
islamin että traditionaalisten afrikkalaisten uskontojen alueelliset vaikutukset.
Orobatorin mukaan esimerkiksi niissä valtioissa, joissa islamin osuus on ollut
suuri kristittyjen määrään nähden, kulttuurinen ympäristö on pakottanut tutkimaan
teologiaa eri tavalla kuin niissä, joissa muslimien määrä on ollut pienempi.19
16 Rowland 2007, 638.
17 Amanze 2012, 151. Ks. myös Tutu 1979, 168.
18 Stinton 2004, 107.
19 Orobator 2008, 124.
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Orobator esittää myös, että niin ikään traditionaalisten afrikkalaisten
uskontojen vaikutus on näkynyt siinä, miten teologiaa on harjoitettu ja teoretisoitu
tietyillä alueilla. Näiden lisäksi Afrikassa on toiminut suuri määrä itsenäisiä
kirkkoja, jotka ovat jääneet luokittelussa valtavirran ulkopuolelle ja joiden
harjoittama teologia on jäänyt näin ruohonjuuritasolle. Itsenäisiä kirkkoja on syytä
käsitellä myöhemmin omassa kappaleessaan, sillä niiden jäsenmäärä on
huomattava ja ne muodostavat suuren osan kirkoista Afrikassa ja erityisesti
Keniassa.20
Toinen suuri haaste yhtenäisen afrikkalaisen teologian luomiselle on Byaruhanga-
Akiikin mukaan ollut uskonnollisen monimuotoisuuden lisäksi kielellinen
monimuotoisuus. Afrikassa arvioidaan olevan yli 2500 kieltä, joista suurin osa on
aktiivisessa käytössä erityisesti heimojen keskuudessa. Lisäksi perinteisiin kieliin
on sekoittunut muita kieliä, kuten englantia, ranskaa ja swahilia. Kielellisen
variaation ollessa näin suuri yhteisen uskonnollisen ja teologisen terminologian
luominen on ollut vaikeaa.21
Mugambi korostaakin, että afrikkalaiselle kristitylle teologialle ei ole
olemassa konsensusta – se on joukko kristittyjä vapautuksen teologioita
afrikkalaisilla mausteilla.22 Joitakin yhteisiä piirteitä on tosin voitu hahmottaa
afrikkalaisten kristittyjen teologioiden historiasta ja metodiikasta.
Eräät teologit ovat jäljittäneet afrikkalaisen teologian syntyä aina Uuden
Testamentin ajoille asti.23 Tässä yhteydessä kuitenkin lienee relevantimpaa puhua
jonkinlaisesta modernista afrikkalaisesta teologiasta, jonka syntymäaikana
voidaan pitää 1960-lukua, jolloin mantereen yli pyyhkäissyt valtiollisten
itsenäistymisen aalto johti myös kirkkojen uudelleenjärjestäytymiseen.
Siirtomaavallan aikana omaksuttu käsitys afrikkalaisten kulttuurien
alempiarvoisuudesta alkoi murentua, ja uusia tapoja korostaa afrikkalaista
identiteettiä alettiin etsiä useilta eri tasoilta.24
Vuonna 1986 kongolainen teologi Bénézet Bujo esitti kritiikin siitä, että
afrikkalainen teologia oli ollut liian akateemista, ja painotti todellisten teologisten
oivallusten tapahtuvan kontekstuaalisella tasolla, ihmisten kokemuksia tutkien.
20 Orobator 2008, 125.
21 Byaruhanga-Akiiki 2004, 30.
22Mugambi 1989, 15.
23 Okuma 2002, 37.
24 Shoko 2012, 162.
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Tätä voidaan pitää yhtenä merkittävistä suuntaviivoista sille, millaiseen suuntaan
afrikkalainen kristitty teologia lähti kehittymään.25
Kenties tärkein huomio afrikkalaisen kristityn teologian metodiikasta onkin,
että toimiakseen ja elääkseen sen on täytynyt olla afrikkalaisten itsensä
harjoittamaa. Mugambin mukaan tämä on ollut perusteltavissa sillä, että Afrikan
kristityt kuuluvat kaikki osaksi suurempaa yhteisöä, joka on ponnistanut
perinteisestä afrikkalaisesta yhteiskunnasta.26
Afrikkalaisia teologioita yhdistävä tärkeä käsite on ollut vapautus, mikä on
liittänyt ne osaksi vapautuksen teologian paradigmaa. Vapautuksen käsite on ollut
kokonaisvaltainen; se ei ole vain yksi teologian ongelma vaan lopullinen tila,
jossa kaikki afrikkalaiset voivat kaikilla tasoilla elää ihmisarvoista elämää.
Käsitteellä on siis voinut olla uskonnollisen ulottuvuuden lisäksi myös sosio-
poliittinen, taloudellinen tai materiaalinen ulottuvuus. Vapautus onkin
teologioissa liitetty muun muassa Raamatun kertomuksiin Egyptin kansan
orjuudesta ja vapaustaistelusta. Toinen tärkeä käsite, pelastus, on Raamatusta
lainattu käsite, jolla on tarkoitettu ensisijaisesti afrikkalaisessa teologiassa
Jeesuksen sanoman myötä seuraavaa konkreettisesta pelastumisesta.27
Magesa kuitenkin huomauttaa, että vapautuminen ei ole automaattinen
niille, jotka uskovat Kristukseen. Magesan mukaan kristittynä elämiseen sekä
vapautuksen tavoitteluun on kuulunut olennaisena osana Raamatun tunteminen ja
sen ohjeiden soveltaminen käytäntöön. Hän mainitsee esimerkkinä kirjeen
roomalaisille, jossa Paavali korostaa Jeesuksen merkitystä synnistä ja kuolemasta
poisvievänä porttina. Kristittyjen velvollisuus on noudattaa Jeesuksen käskyjä ja
aidosti pyrkiä rakentamaan oikeudenmukaisuutta ja rauhaa. Magesa esittää
kysymyksen, joka korostaa ihmisten omaa vaikutusta vapautumisessa; ”Kuinka
paljon me afrikkalaiset olemme olleet valmiita tekemään Jeesuksen pelastustyön
toteutumiseksi?”28
Afrikkalaisten kristittyjen teologioiden voidaankin näin sanoa olleen melko
käytännönläheisiä ja toimivan afrikkalaisten itsensä tekemänä sekä yhteydessä
evankeliumin tulkitsemiseen afrikkalaisten historian sekä nykytilanteen valossa –
kukin omassa kontekstissaan.29
25 Stinton 2005, 109.
26 Mugambi 1989,10.
27 Mugambi, 1989, 12.
28 Magesa 2002, 38, 39.
29Mugambi 1989, 15.
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Feministiteologia vapautuksen teologiana
Sitä teologian suuntausta, jossa tarkastellaan Raamattua, kristillisyyttä ja
kristittyjen todellisuutta naisnäkökulmasta, kutsutaan feministiteologiaksi. Vuola
jakaa feministiteologian tutkimuksen kahteen eri kategoriaan: toisaalta osaksi
akateemista naistutkimusta, jossa tutkimuskohteena ovat ensisijaisesti naiseuden
kokemukset, ja toisaalta osaksi vapautuksen teologian paradigmaa.30
McDougall kuvaa feministiteologian syntyprosessia kolmivaiheisena.
Ensimmäinen vaihe sijoittuu ajallisesti 1840-1920-luvuille, jolloin naisten aseman
vahvistaminen kirkossa ja yhteiskunnassa tuli ensimmäistä kertaa ajankohtaiseksi.
Toiseksi vaiheeksi katsotaan 1960-luvulla Euroopassa ja Pohjois-Amerikassa
alkaneen, järjestäytyneen feministisen liikkeen vaikutus naisten tekemään
teologiaan, jolloin tuotettiin myös ensimmäiset analyysit kristinuskon alisteisista
rakenteista. Kolmas vaihe feministiteologian synnyssä on 1980- luvulta alkanut,
ei-länsimaisten naisten tuoma kontribuutio kristinuskon tulkintoihin.31
Vaikka feministiteologialla on ollut useita erilaisia ilmenemismuotoja
ympäri maailmaa, sen ideologian voidaan sanoa olleen yhtenäinen; maailman
feministiteologiat ovat etsineet vastauksia samankaltaisiin kysymyksiin
kirkkokunnista ja kulttuurisista traditioista huolimatta.32
Luonteeltaan feministiteologia on ollut kriittistä ja se on ottanut
voimakkaasti kantaa vanhoihin (tai ”vanhentuneisiin”) kristinuskon käsityksiin ja
käsitteisiin. Naisen alistamiseen johtavien rakenteiden etsiminen Raamatusta,
kirkosta, seurakunnasta ja erilaisista kristillisistä tulkinnoista on ollut yksi
feministiteologian pääpainotuksista.33
Tärkeitä feministiteologian tutkimuskysymyksiä on ollut muun muassa se,
millaisia naiskuvia Raamattu välittää ja miten niitä on historiassa tulkittu.
Feministiteologia ei ole katsonut voimakkaan patriarkaalisessa
kulttuuriympäristössä kirjoitetun Raamatun itsessään olevan syynä naisten
systemaattiseen alistamiseen kristillisessä kirkossa; suuntauksen mukaan tämä
30 Vuola 1991, 153.
31 McDougall 2007, 671.
32 McDougall 2007, 672.
33 Haverinen 2006, 84.
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rakenteellinen epätasa-arvo on ollut lähinnä naisvihamielisten tulkintojen ja
tulkitsijoiden aikaansaannosta.34
Naiskuvien ohella myös kristinuskon jumalakuvat ovat olleet tärkeä kritiikin
ja tutkimuksen kohde feministiteologiassa. Raamatun Jumala on historiassa
määritelty lähes poikkeuksetta maskuliiniseksi. Maskuliinisten jumalkuvien
toiveikkaaksi vastapainoksi feministiteologia on löytänyt Jeesuksen persoonan.
Enemmän kuin sukupuolisena olentona, feministiteologia tarkastelee Jeesusta
persoonana, jonka pyrkimykset sorrettujen vapauttamiseksi ovat tehneet hänestä
feministien esitaistelijan. Toinen toiveikas, Raamatusta ponnistava ajatusmalli on
liittynyt mariologiaan, tulkintoihin Neitsyt Mariasta.35
Feministiteologialla ei ole ollut vakiintunutta metodia, mutta monet
feministiteologiat ovat toimineet samankaltaisilla periaatteilla, jotka ovat
nojanneet pitkälti Raamatun ja teologisen tekstin uudelleentulkintaan.
Ensimmäinen periaate on ollut, että mihinkään jo kirjoitettuun, erityisesti
Raamattuun ei tule suhtautua passiivisesti. Tekstejä tulee tulkita uudelleen
suhteutettuna niihin olosuhteisiin, joissa tulkitsija elää. Toiseksi, teksteistä on
pyritty löytämään ja paljastamaan niitä vapautukseen liittyviä elementtejä, joita on
jo olemassa, mutta jotka ovat peittyneet historiallisten tulkintojen alle.
Kolmanneksi teksteistä tulisi nostaa esille naisten historiassa tekemiä saavutuksia
ja vaalia näiden perintöä. Viimeiseksi teksteille on annettava selkeästi
ymmärrettävä ja nykyaikainen merkitys.36
Feministiteologian tullessa yhä suositummaksi globaalin etelän
naisteologien keskuudessa uusia kysymyksiä on noussut. Kenties haastavin
kysymys liittyy globaalin etelän sekä länsimaisen perinteen kohtaamiseen;
voivatko naiset kaikkialla maailmassa olla todella globaalisti yhtä, kun paikalliset
tasa-arvoerot ovat niin mittavia? Toinen kysymys liittyy globaalin etelän
feministiteologien realiteetteihin – useimmat feministiteologian kentällä
aktiivisesti toimivat naiset ovat ensin saaneet länsimaisen akateemisen
koulutuksen ja sitten palanneet omiin konteksteihinsa opettamaan tai tutkimaan.
Koulutustausta on herättänyt uskottavuuteen liittyvää keskustelua, ja pohdintaa
siitä, voiko esimerkiksi afrikkalaista feministiteologiaa olla tekemässä joku, joka
ei ole saanut koulutustaan Afrikassa. Feministiteologia on pyrkinyt ratkaisemaan
34 Haverinen 2006, 85.
35 Haverinen 2006, 96.
36 Tepedino 1989, 166.
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näitä kysymyksiä aktiivisella vuoropuhelulla ja yhteisten ja erottavien tekijöiden
pitkäjänteisellä tarkastelulla.37
2.3. Monimuotoisen kristinuskon Kenia
Kenian kristityistä valtaväestön muodostavat protestanttiset kirkot, joihin kuuluu
arviolta 40–45% Kenian väestöstä. Protestanttisista kirkoista edustettuina ovat
anglikaani-, presbyteeri-, reformoitu-, metodisti-, baptisti-, sekä luterilainen
kirkko. Roomalais-katolisen kirkon jäseniä arvioidaan olevan noin 20–23%
kenialaisista. Myös Jehovan todistajat, seitsemännen päivän adventistit, mormonit
sekä erilaiset helluntaikirkot ovat edustettuina Keniassa, ja erilaisiin ei-
protestanttisiin tai katolisiin yhdyskuntiin arvioidaan kuuluvan noin 11 %
väestöstä. Tarkkojen lukemien ja tilastojen kokoaminen ja ylläpitäminen on
kuitenkin ollut hankalaa, sillä varsinaisia jäsenrekistereitä on ollut vain harvoilla
kirkoilla. Monet saattavat lisäksi kuulua kerrallaan useampaan kuin yhteen
seurakuntaan, joka selittää Keniassa toimivien itsenäisten kirkkojen jäsenmäärän
suuruuden.38
Vuonna 2008 tehdyn galluptutkimuksen mukaan 88 % kenialaisista on
kokenut olevansa jollakin tavalla uskonnollisia, kuuluivatpa he useaan tai ei
yhteenkään kirkkoon samanaikaisesti.39
Kenian voidaan sanoa siis olevan erittäin monimuotoinen maa niin yleisellä
uskonnollisella tasolla kuin kristinuskon kontekstissakin. Jotta olisi mahdollista
hahmottaa kenialaisen kristinuskon monimuotoisuutta edes hiukan, on syytä
tarkastella sitä prosessia, jonka seurauksena kristinusko on tullut osaksi Keniaa.
Kenialaisen kristinuskon juuret
Kristinuskon vakiintuminen Keniaan on seurausta pitkäaikaisesta historiallisesta
jatkumosta, jota on värittänyt sekä lähetys- että siirtomaahistoria. Mugambin
mukaan ensimmäiset yritykset juurruttaa kristinuskoa tehtiin jo 1500- luvulla,
mutta systemaattisen työn alku kristinuskon tuomiseksi maahan voidaan ajoittaa
37 Pemberton 2003, 163.
38 http://www.oikoumene.org/en/member-churches/africa/kenya, katsottu 11.9.2014.
39 http://redcresearch.ie/wp-content/uploads/2012/08/RED-C-press-release-Religion-and-Atheism-
25-7-12.pdf, sivu 4, katsottu 11.9.2014.
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orjakauppainstituution purkamisen ja modernin lähetysaallon alkamisen
yhteyteen, 1700–1800- lukujen taitteeseen.40
Ensimmäisinä modernin lähetyksen vuosikymmeninä Itä-Afrikassa
toimineiden, enimmäkseen englantilaisten, lähetysseurojen työ oli pääasiassa
vapautettujen orjien kuntouttamista ja opettamista jälleen yhteiskunnan
jäseniksi.41Lisäksi yhtenä tärkeimmistä ensimmäisten lähetyssaarnaajien työstä
pidettiin raamatunkäännöksiä.42
Vuonna 1884 Saksan kansleri Otto von Bismarck kutsui eurooppalaiset
suurvallat yhteen keskustelemaan mahdollisesta Afrikan valloituksesta.
Konferenssi oli onnistunut, ja pian koko Afrikalle säädettiinkin uudet
maantieteelliset rajat, joiden myötä Kenia siirtyi virallisesti brittihallinnon alle.
Siirtomaissa tehty lähetystyö noudatti emämaiden uskontoja, joten Kenian lähetys
säilyi englantilaisten protestanttien harjoittamana.43
Lähetysasemista tuli länsimaalaistamisen keskuksia, joissa kristinuskoon
kääntymistä mitattiin tarkkailemalla sitä, kuinka hyvin kääntyneet olivat
omaksuneet paikallisen lähetyssaarnaajan kulttuurin.44  Nthamburi huomauttaa,
että paikallisväestön kouluttaminen ei aina ollut ongelmatonta, vaan pikemminkin
jännitteistä. Brittihallinnon edustajat Keniassa suhtautuivat usein epäluuloisesti
koulutettuihin afrikkalaisiin, eivätkä hyväksyneet näitä paikallishallinnon
edustajiksi.45
Smedjebackan mukaan niin ikään paikallisväestön keskuudessa
lähetysseuroihin suhtauduttiin ristiriitaisesti. Vaikka lähetysseuroilla ei ollut
suoria poliittisia tavoitteita, lähetyssaarnaajat ja koko kristinusko nähtiin monin
paikoin imperialismin suorana jatkeena – kaikki olivat yhtä lailla eurooppalaisia
valloittajia.46
Osa väestöstä kuitenkin kääntyi kristinuskoon kokonaisvaltaisesti ja alkoi
opettaa sitä paikallisesti hyläten oman kulttuurinsa. Osa väestöstä hyväksyi
kristinuskon, mutta torjui länsimaisen ylivallan. Heidän kristinuskossaan keskiöön
nousi Jeesuksen ylösnousemuksesta kumpuava vapautuksen sanoma. Näiden
40 Mugambi 1989, 30.
41 Smedjebacka 2002, 11.
42 Nthamburi 2004, 74.
43 Palmer & Colton & Kramer 2002, 662-669.
44 Mugambi 1989, 32.
45 Nthamburi 2004, 80.
46 Smedjebacka 2002, 12.
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kahden koulukunnan välinen jännite johti lukuisten itsenäisten kirkkojen
syntymiseen Keniassa.47
Toisen Maailmansodan aikana Keniassa alkoi muodostua nationalistinen
liike, joka kärjistyi aseelliseen selkkaukseen emämaan kanssa vuosina 1952-53.
Yhteenotto jakoi Mugambin mukaan Kenian kristityt kolmeen ryhmään: niihin,
jotka uskoivat kolonialismin toimivuuteen, niihin, joka tuomitsivat sen täysin sekä
niihin, jotka eivät valinneet puolta, vaan halusivat elää rauhassa kristittyinä.48
Kun itsenäisyys saavutettiin Keniassa vuonna 1962, kirkoille myönnettiin
uskonnonvapaus. Uskonnonvapauden myötä myös erilaisten uusien kirkkojen ja
seurakuntien määrä kasvoi Keniassa nopeasti. Ne kirkot, jotka syntyivät suoraan
lähetystyön tuloksena, ovat pitäneet yllä tiiviitä suhteita omiin emäkirkkoihinsa
aina tähän päivään asti. Lisäksi protestanttiset kirkkokunnat ovat liittyneet
maailmanlaajuiseen ekumeeniseen liikkeeseen. Kenian itsenäiset kirkot
puolestaan ovat pysyneet irrallaan valtavirran kristinuskosta.49
Itsenäiset kirkot monimuotoisuuden ankkureina
Suuren osan Kenian kirkoista muodostavat itsenäiset kirkot. Itsenäiset kirkot ovat
koko Afrikassa yleinen ilmiö, joka on syntynyt erotuksena länsimaisista
lähetyskirkoista. Itsenäiset kirkot ovat olleet tärkeitä toimijoita Keniassa, sillä ne
ovat syntymästään lähtien ottaneet voimakkaasti kantaa sekä yhteiskunnallisiin
ilmiöihin kuten naisten asemaan tai kirkkojen opillisiin kysymyksiin kuten
kristologiaan.50
Mwaura jakaa Kenian itsenäiset kirkot kolmeen kategoriaan.  Ensimmäiseen
kategoriaan kuuluvat anglikaanikirkosta, presbyteerikirkosta sekä African Inland
Churchista irtautuneet nationalistiset kirkot, jotka ovat selkeästi itsenäistyneet
emäkirkoistaan, mutta pysyneet uskollisena näiden dogmeille. Nationalistisilla
kirkoilla on ollut voimakas yhteys Kenian nationalistiseen liikkeeseen.51
Toiseen kategoriaan kuuluvat kirkot, joilla on voimakkaan karismaattinen
luonne, ja ne ovat olleet kaukana valtavirran kristityistä kirkoista. Jotkut näistä
47 Mwaura 2004, 101.
48 Mugambi 1989, 34-35.
49 Mugambi 1989, 35-36.
50 Gifford 2009, 96. Stinton 2004, 119.
51 Mwaura 2004, 104.
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kirkoista ovat yhdistäneet opetukseensa elementtejä traditionaalisista
afrikkalaisista uskonnoista, mikä on tehnyt niistä erityisen houkuttelevia.52
Kolmannen kategorian muodostavat helluntaikirkot. Helluntaikirkot eivät
ole luokitelleet itseään niinkään itsenäisiksi kirkoiksi kuin vaihtoehdoksi niiden ja
valtavirran kirkkojen ulkopuolella. Tässä yhteydessä ne on kuitenkin otettu
mukaan kategorisointiin sillä perusteella, että ne täyttävät itsenäisen kirkon
määritelmän Afrikassa muotoutuneina, lähetyskirkoista erottautuneina
yhdyskuntina.53
Yhteistä Kenian itsenäisille kirkoille on ollut usko Pyhän Hengen
parantavaan voimaan sekä lähes poikkeukseton köyhyys. Niille ominaista on ollut
niin ikään paikallisuus sekä adaptoituminen ihmisten jokapäiväisiin tarpeisiin ja
elämäntyyliin. Maantieteellisesti itsenäiset kirkot ovat toimineet aktiivisimmin
suurissa kaupungeissa, kuten Nairobissa, joissa niillä on ollut tärkeä asema
yhteisöllisessä toiminnassa, kuten diakoniassa ja toimitusten järjestämisessä.54
Keniassa rekisteröityjä itsenäisiä kirkkoja on ollut vuonna 2004 noin 350
kappaletta, mikä käsittää 25 % koko maan kristitystä väestöstä. Rekisteröitymisen
ulkopuolelle on myös jäänyt joukko itsenäisiä kirkkoja, joiden määrää on
mahdotonta edes arvioida.55 Kaikkia itsenäisiä kirkkoja ei ole niiden harjoittamien
oppien vuoksi luokiteltu kristityiksi kirkoiksi. Ne, jotka on katsottu kristityiksi
kirkoiksi, ovat useimmiten kuuluneet nationalististen kirkkojen joukkoon ja niiden
voidaan sanoa olleen globaalin kristittyjen yhteisön hyväksymiä.56
Stinton painottaa, että itsenäiset kirkot kaikkialla Afrikassa ovat
muodostaneet tärkeän lähteen erilaisten teologioiden luomiselle. Hänen mukaansa
itsenäisten kirkkojen monenkirjavuus ja kontekstisidonnaisuus onkin erottamaton
osa afrikkalaisen teologian elinvoimaa.57
Keniassa itsenäiset kirkot ovat näyttäytyneet afrikkalaisen vapautuksen
teologian klassisina toimijoina, jotka ovat pyrkineet luomaan uudenlaisia
teologioita palvelemaan omien kontekstiensa ihmisiä.
52 Mwaura 2004, 105-106.
53 Mwaura 2004, 108.
54 Gifford 2009, 103.
55 Mwaura 2004, 101-102.
56 Gifford 2009, 106.
57 Stinton 2004, 119.
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III Naisen aseman lähtökohdat Keniassa
feministiteologien mukaan
3.1. Traditiot naiskuvan määrittäjinä
Oraalisella traditiolla voidaan sanoa olleen valtava merkitys afrikkalaisissa
kulttuureissa. Verrattain myöhään kehittyneen kirjallisen tradition johdosta
suullinen perinteiden siirto ja tarinankerronta ovat olleet tärkeässä asemassa vielä
modernillakin ajalla. Oraalisen tradition muodot ovat vaihdelleet kulttuureittain,
mutta yleisimmin perinteitä on siirretty tarinoiden, sananlaskujen, laulujen,
myyttien ja erilaisten yksittäisten rituaalien kautta. Näissä suosituimpia aiheita
ovat olleet naisten ja miesten väliset suhteet sekä erilaiset maailmanselitykset.58
Sananlaskut ovat perinteisesti olleet kenialaisten heimojen suosiossa. Mbitin
mukaan sananlaskut ovat olleet yleinen tapa välittää muun muassa uskonnollisia
ideoita ja tunteita. Joissakin tapauksissa sananlaskut ovat myös heijastaneet
suoraan yhteiskunnassa tapahtuvia asioita. Ennen kaikkea sananlaskut on nähty
vanhojen uskomusten ja viisauden välittäjänä.59
Sananlaskuissa esiintyvillä naisilla on lähes poikkeuksetta ollut
samankaltaisia rooleja. Heidät on kuvattu useimmiten heikkoina, epäkypsinä tai
epäluotettavina, joskus jopa pahoina, ihmisinä. Epäluotettavuudesta kertoo
esimerkiksi Kipsigi- heimon sananlasku, joka kuuluu suomennettuna: ”Älä kerro
naiselle salaisuuksia”.60 Kyseinen sananlasku, ja monet muut samankaltaiset ovat
lokeroineet Ayangan mukaan kaikki naiset samankaltaisen olemuksen alle vain
sen seikan johdosta, että he ovat naisia; Ayangan mukaan sananlaskut eivät ole
eritelleet erilaisten naisten ominaisuuksia, vaan olettaneet, että kaikki naiset ovat
mielenlaadultaan samanlaisia.61 Tämänkaltainen asetelma vaikutti naisen aseman
muotoutumiseen käytännössä. Kollektiivinen epäluottamus koko naissukupuolta
kohtaan on värittänyt sitä, miten naisen asema on rakentunut kenialaisissa
yhteisöissä.
Toinen sananlaskuissa esiintyvä teema on liittynyt tyttöjen asemaan
suhteessa poikiin. Tyttöjen luokittelu vähemmän arvokkaiksi kuin pojat ei ole
58 Ayanga 1996, 14-15.
59 Ayanga 1996 15.
60 Käännös englanniksi alkup.kielestä: ”Do not tell a women secrets”. Ayanga 1996, 16.
61 Ayanga 1996, 16.
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ollut harvinaista kenialaisissa yhteisöissä, ja tätä Ayangan mukaan selittävät
jälleen sananlaskut.62 Tytöt ovat näyttäytyneet sananlaskuissa ”villikissoina”, kun
taas poikia on kuvattu kodin ylläpitäjiksi ja selkärangaksi.63
Sananlaskut ovat välittäneet kuvaa, jonka mukaan tyttöjen tärkein arvo
perheessä on ollut tulla naitetuksi eteenpäin. Tämä oli Ayangan mukaan johtanut
kenialaisissa yhteisöissä siihen, että tyttöjen koulutusta ei ole pidetty yhtä
tärkeänä kuin poikien. Yleinen esitetty argumentti tyttöjen kouluttamattomuuteen
onkin Ayangan mukaan ollut se, että heidät joka tapauksessa naitettaisiin kodin
ulkopuolelle eikä koulutuksen myötä tullut osaaminen olisi jäänyt oman perheen
piiriin. On siis ollut viisaampaa kouluttaa poikia, jotka jäävät kotiin ja ottavat
ennen pitkää vastuun taloudellisista asioista.64
Wangila huomauttaa, että eri sukupuoliin on liitetty sananlaskuissa myös
erilaisia fyysisiä ominaisuuksia. Poikiin on yhdistetty sananlaskuissa oikea, joka
on symboloinut vahvaa fyysistä olemusta; pojat ovat olleet tämän näkemyksen
mukaan kykeneväisempiä raskaisiin fyysisiin töihin.  Tyttöjä on vastaavasti
kuvattu vasemmalla, joka on liitetty heikkouteen ja heiveröisyyteen.65
Ayanga nostaa esille, että yleisiä kenialaisten heimojen sananlaskuissa
esiintyviä teemoja ovat olleet myös naisten epäpuhtaus liittyen
menstruaatiovereen sekä polygamian teema, jossa useiden vaimojen on katsottu
olevan miehelle suuri statussymboli, mutta aiheuttaneen paljon haasteita naisten
hankalan yleisluonteen vuoksi.66
Nimeämisen traditiot ovat kuuluneet olennaisena osana afrikkalaiseen kulttuuriin.
Nimeä ei ole ajateltu pelkkänä tunnisteena, vaan statuksen määrittäjänä ja
tärkeänä osa identiteettiä. Getuin mukaan nimenannon traditiot ovat vaihdelleet
eri kansojen ja heimojen välillä, mutta yhteistä kaikille on ollut, että nimeämisellä
ja nimellä itsellään on ollut suuri merkitys.67
Getui esittelee nimeämissysteemeistä abagusii- heimon tradition, jota
voidaan pitää läpileikkaavana esimerkkinä muidenkin heimojen traditioista.
Getui mukaan abagusii- heimon nimeämisperinteessä on ollut erilaisia
variaatioita. Yksi niistä on ollut lasten nimeäminen kuolleiden sukulaisten tai
62 Ayanga 1996, 16.
63 Käännös englanniksi alkup.kielestä ” A son is a pole, but a girl is a wildcat”. Ayanga 1996, 16.
64 Ayanga 1996, 17.
65 Wangila 2007, 25.
66 Ayanga 1996, 16-17.
67 Getui 1996, 28.
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muiden läheisten mukaan. Henkilön, jonka mukaan lapsi on nimetty, on täytynyt
täyttää tietyt ”hyvän ihmisen” kriteerit, eikä esimerkiksi naimattomien,
lapsettomien tai muutoin epäpidettyjen henkilöiden nimeä ole ollut tapana antaa
lapselle.68
Getui alleviivaa, että abagusii- heimon aikuisista nimitraditiot ovat
koskettaneet enemmän naisia kuin miehiä, ja erityisesti avioliitossa eläviä naisia.
Vaikka mies ja nainen olisivat olleet avioliitossa jo useita vuosia, liiton ei ole
ajateltu olleen virallinen ennen kuin se on virallistettu miehen päätöksellä.
Virallistamisen yhteydessä on järjestetty seremonia, jossa naisella on ollut tärkeitä
velvollisuuksia. Seremoniassa nainen on saanut jalkarenkaan merkiksi avioliitosta
ja hänen nimensä on vaihtunut. Ensisijaiseksi nimeksi nainen on ottanut miehensä
perheen nimen, ja toisena valinnut yhden kuudesta perinteisestä abagusii- heimon
naisten nimistä. Miehet eivät ole vaihtaneet nimeä.69
Getui huomauttaa, että tapa, jossa nainen on hylännyt isänsä nimen ja
ottanut tilalle miehensä nimen, on aiheuttanut naisille paljon ylimääräistä työtä. Se
on paitsi muuttanut naisen identiteettiä henkisesti, mutta luonut myös käytännön
ongelmia; nimen muuttaminen kaikkiin virallisiin asiakirjoihin on vaivalloinen
prosessi Kenian hitaan ja raskaan byrokratian johdosta.70
Getui nostaa esille näkökulman liittyen lasten nimeämiseen. Naisten
päätösvalta lastensa nimen suhteen on hänen mukaansa ollut pieni. Abagusii-
heimon perinteiden mukaan lasten nimien vahvistaminen on ollut yhteisön
tehtävänä – nimi ei ole ollut virallinen ennen kuin se on vahvistettu yhteisessä
kokoontumisessa, johon ovat osallistuneet yleensä miehen naispuoliset
vanhemmat sukulaiset. Kokoontumiset on järjestetty usein lapsen vanhempien
talossa ja ne ovat saattaneet kestää useita päiviä. Kokoontumisten aikana lapsen
äidin on odotettu huolehtivan vieraiden majoituksesta sekä täydestä ylläpidosta.
Kokoontumisten tarkoituksena on ollut myös arvioida äidin kykyjä ja
ominaisuuksia, ja etenkin perheen ensimmäisen lapsen kohdalla, sitä, onko hän
ollut ”kelvollinen” äidiksi ja uuden perheen naiseksi.71
68 Getui 1996, 30.
69 Perinteiset abagusii-heimon nimet: Moraa, Kwamboka, Kemunto, Kerubo, Bonateri ja Bosibori.
Getui 1996, 31.
70 Getui 1996, 33.
71 Getui 1996, 33-34.
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Kenialaisissa yhteisöissä on ollut paljon traditioita, joita on hyödynnetty
sosiaalisen elämän järjestämisessä. Yksi esimerkki tällaisista on ollut kikuyu-
heimon harjoittama nguiko- traditio. Kinotin mukaan tämän tradition
tarkoituksena on ollut toimia turvallisena forumina nuorille naisille ja miehille
tutustua toisiinsa lapsuuden päättyessä mutta ennen avioliittojen solmimista ja
sukupuolielämän aloittamista.7273
Nguikossa yhteisön nuoret naiset ovat vierailleet joukolla ”yökylässä”
yhden miehen luona tarkoituksenaan harjoitella fyysistä läheisyyttä vastakkaisen
sukupuolen kanssa. Tähän harjoitukseen on kuulunut esimerkiksi molempien
osapuolten rintojen yhteen hierominen sekä eroottinen tanssi. Kamaun mukaan
sukupuoliyhteys sekä sukupuolielinten näyttäminen ja koskeminen on ollut
Kamaun mukaan nguikossa kiellettyä, sillä kikuyu- heimossa esiaviollinen
sukupuoliyhteys ei ole ollut sosiaalisesti hyväksyttävää.74
Nguikoa on pidetty suuressa arvossa etenkin vanhempien sukupolvien
keskuudessa sen käytännönläheisen tarkoituksen vuoksi; esimerkiksi yövierailujen
nukkumisjärjestelyt ovat olleet tarkkaan harkitut ja koko rituaalia ovat ohjanneet
tarkat säännöt (muun muassa pukeutumisen suhteen), joiden tehtävä on ollut tehdä
kokemuksesta turvallinen ja opettavainen.75
3.2. Perheen tärkeys
Kenialaisten yhteisöjen kulmakivenä voidaan pitää perhettä. Monet ryhmät ovat
jakaneet sosiaalisen järjestyksen malleja, jotka ovat määrittäneet perheen ja suvun
asemaa ja historiaa. Useimmat suvut ovat noudattaneet patrilineaarista järjestystä,
jossa seurataan yhteisen miespuolisen esi-isän sukulinjaa miesten kautta.  Useissa
suvuissa on harjoitettu myös eksogamiaa, jossa naimisiinmeno saman suvun tai
klaanin sisällä on ollut kiellettyä. Tässä käytännössä miehet ovat jääneet sukuun
jatkamaan sukulinjaa ja naiset on naitettu muihin sukuihin.76
Perheen käsite tarkoittaa afrikkalaisessa sosiaalisessa ajattelussa useimmiten
kahta asiaa: vanhempien ja lasten muodostamaa ydinperhettä sekä tämän
ympärille rakentuvaa, verisukulaisista sekä polygamian kautta muodostuvaa
72 Kinoti 1996, 78.
73 Engl. ”post-initiation-pre-marriage period”, Kinoti 1996, 81.
74 Kamau 2013, 199.
75 Kinoti 1996, 82.
76 Wangila 2007, 21.
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suurta perhettä.77 Perheeseen katsotaan kuuluvan myös jo kuolleet läheiset.
Wangilan mukaan useimmissa kenialaisissa yhteisöissä perheet ovat olleet
hierarkkisesti järjestettyjä niin, että mies on perinteisesti ollut perheen pää.
Yhteisöjen sisäisessä hierarkiassa korkeimmalle ovat nousseet ne miehet, joilla on
eniten vaimoja sekä lapsia.78
Heimojen sisäiset käsitykset sukupuolesta ja sukupuolirooleista ovat
Wangilan mukaan määrittäneet sitä, millainen hierarkia perheen sisällä on ollut, ja
miten erilaiset tehtävät ovat jakautuneet perheenjäsenten kesken.79
Nasimiyu-Wasiken suora näkökulma on, että naisten tärkein rooli
kenialaisessa perheessä ja yhteisössä on ollut poikkeuksetta äidin rooli.
Suvunjatkaminen on ollut naiseuden keskus, ja äitiyttä onkin tämän tähden
arvostettu suuresti sukupolvien ajan. Perinteisesti suhtautuminen tyttölapsiin on
ollut myönteinen, sillä heidän kauttaan suvun jatkuminen on mahdollistunut eri
tavalla kuin poikien. Äitiyteen on myös liitetty varsin myönteisiä konnotaatioita –
äidit on nähty hellinä ja huolehtivaisina hoivaajina.80
Sopimusavioliitot ovat olleet perinteisissä kenialaisissa yhteisöissä yleinen
tapa. Niissä perheen tyttölapselle on etsitty tuleva aviomies yleensä jo
lapsuusiässä. Avioliitto on solmittu usein tytön ollessa teini-iässä, ja tulevan
aviomiehen velvollisuutena on ollut maksaa tytöstä tämän vanhemmille
jonkinlainen myötäjäislahja.81
Sopimusavioliitoilla on ollut Nasimiyu-Wasiken mukaan sekä sosiaalinen
että taloudellinen merkitys. Ennen tytön naittamista eteenpäin tämän perhe on
tutkinut huolellisesti, millaiseen sukuun tämä ollaan lähettämässä. Tulevan
miehen ja suvun status sekä vauraus ovat usein ohjanneet vanhempien valintaa.
Naittamalla tytön varakkaalle miehelle vanhemmat ovat voineet nostaa statustaan
oman yhteisönsä sisällä. Lisäksi varakkaampien perheiden myötäjäiset ovat olleet
suuria, ja taanneet tytön vanhemmille taloudellisen turvan pitkäksikin aikaa.82
Polygamia on traditio, joka on ollut käytössä monissa kenialaisissa
yhteisöissä. Sitä harjoittavissa yhteisöissä miehillä on ollut velvollisuus ottaa
useampi kuin yksi vaimo. Useampivaimoisissa kotitalouksissa miehen tehtävänä
on ollut huolehtia kaikista vaimoista sekä näiden kanssa saaduista lapsista.
77 Engl. ”extended family”.
78 Wangila 2007, 21.
79 Wangila 2007, 23.
80 Nasimiyu-Wasike 2006, 29.
81 Nasimiyu-Wasike 2006, 28.
82 Nasimiyu-Wasike 2006, 31.
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Vaimojen ryhmässä on perinteisesti vallinnut tiukka hierarkia – vanhin ja
ensimmäinen vaimo ovat nauttineet parhaasta statuksesta perheen sisällä, seuraava
vaimo seuraavaksi parhaasta ja niin edelleen.83
Vaikka joidenkin heimojen käsitykset sukupuolirooleista ovat vaihdelleet
radikaalistikin keskenään, on myös konstruktioita, jotka ovat esiintyneet lähes
poikkeuksetta kaikkien heimojen näkemyksissä. Wangilan mukaan yksi tällainen
konstruktio on ollut naisen alisteinen rooli suhteessa mieheen.84
Perheiden tyttöjä on opetettu jo nuorella iällä siihen, että he ovat heikompia
ja alempiarvoisia kuin pojat. Tällainen malli on perusteltavissa esimerkiksi
erilaisilla initiaatioriiteillä, kuten joidenkin heimojen harjoittamalla tyttöjen
ympärileikkauksella, jotka ovat olleet pakollisia tytöille mutta eivät pojille.
Näiden riittien tarkoituksena on ollut hyväksyttää tytöt täysivaltaisiksi yhteisöjen
jäseniksi.  Pojat eivät ole tarvinneet tällaisia rituaaleja, koska heidät tunnustetaan
yhteisöissä lähtökohtaisesti.85
Edellä mainittu tyttöjen kouluttamattomuus voidaan nähdä kenties
voimakkaimpana esimerkkinä tyttöjen alisteisen aseman kehittymisestä
kenialaisissa yhteisöissä. Tytöt on jätetty lähettämättä kouluun, sillä heidän
tärkeimmiksi velvollisuuksikseen on ensin katsottu omassa kodissa auttaminen ja
myöhemmin miehen kotitalouden pyörittäminen.
Kun naisten perinteinen elinpiiri ja toimintaympäristö on ollut rajoittunut
kotiin, miesten tehtäväksi on jäänyt kodin ulkopuolinen, julkinen työnteko. Tämä
asettelu on Wangilan mukaan edesauttanut sellaisen asenneilmapiirin
muodostumista, jossa naisilla on ollut hyvin vähän valtaa niin kodissa kuin sen
ulkopuolella. Koska naiset ovat olleet taloudellisesti riippuvaisia miehistään,
heiltä on odotettu tietynlaista käyttäytymistä ja kuuliaisuutta miestä sekä
miespuolisia sukulaisia kohtaan.86
Kanyoron mukaan monet traditionaaliset tavat ja uskomukset, joiden
voidaan nähdä olleen haitallisia naisen aseman muotoutumisen kannalta, ovat
välittyneet sukupolvelta toiselle ”kulttuurisina arvoina” ja niitä on ollut helppo
pitää historiallisuutensa tähden oikeina. Näin ollen ne eivät ole herättäneet
keskustelua, ja niiden haastaminen ja muuttaminen on ollut äärimmäisen
83 Wangila 2007, 24.
84 Wangila 2007, 23.
85 Wangila 2007, 25.
86 Wangila 2007, 25.
30
hankalaa.87 Wangila esittää voimakkaasti latautuneen näkemyksen, jonka mukaan
perhe voidaan nähdä koko naista alistavan systeemin tärkeimpänä ylläpitäjänä.88
3.3. Kristinuskon vaikutus naisen asemaan
Naisen asemaa kenialaisessa yhteiskunnassa määriteltäessä kristinuskon vaikutus
nousee väistämättä esille. Feministiteologit ovat esittäneet kaksi erilaista
näkemystä kristinuskon suhteesta naisen asemaan – alistavan sekä vapauttavan.
Alistavan mallin mukaan naisen heikko asema yhteiskunnassa on ollut
osaltaan seurausta kristinuskon saapumisesta Keniaan. Kinoti esittää, että
lähetystyön modernin aallon sekä imperialismin myötä useat afrikkalaiset traditiot
ja rakenteet asetettiin kyseenalaiseen valoon.  Lähetystyön tuloksena monet
haitallisina pidetyt traditiot korvattiin uusilla, kristinuskoon perustuvilla
käytännöillä tai kiellettiin kokonaan. Kinoti kuitenkin huomauttaa, että
käytännössä monet traditioista säilyivät, ja ne ovat saaneet uusia muotoja
kristinuskon piirteiden yhdistyessä niihin.89
Ennen kristinuskon saapumista Keniaan yhteisöissä elänyt oraalinen traditio
oli esittänyt naiset usein tietyissä rooleissa, miestä heikompina ja huonompina
ihmisinä. Kristinuskon myötä näiden traditioissa eläneiden asenteiden on katsottu
voimistuneen entisestään, sillä kristinusko toi mukanaan järjestäytyneen
eurooppalaisen sukupuoliroolien kaavan – patriarkaalisuuden, jossa miehen
katsotaan olevan ylivaltaisessa suhteessa naiseen. Järjestäytynyt patriarkaalisuus
sekoittui nopeasti jo olemassa oleviin patrilineaarisiin rakenteisiin sekä
miesvaltaiseen asenneilmapiiriin. Kristinuskon tukeman patriarkaalisen
järjestelmän ja tiettyjen afrikkalaisten traditioiden yhdistymisen voidaankin katsoa
Kamaun mukaan olleen se tekijä, joka määritti naisen aseman lopullisesti
kenialaisessa yhteiskunnassa.90
Kristinusko ja patriarkaalinen järjestelmä ovat vaikuttaneet erityisesti
avioliittokäsitykseen ja seksuaalisuuden ymmärtämiseen Keniassa.
Lähetyssaarnaajat tuomitsivat perinteiset moniavioiset liitot kristinuskon
vastaisina ja pyrkivät tuomaan tilalle kristityn avioliittokäsityksen – yhden miehen
ja yhden naisen välisen avioliiton. Useissa yhteisöissä tämä tarkoitti polygamian
87 Kanyoro 1996, 6.
88 Kanyoro 1996, 5.
89 Kinoti, 1996, 78.
90 Kamau 2013, 23.
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hylkäämistä ainakin teorian tasolla, joskin useilla alueilla polygamiaa harjoitettiin
edelleen rinta rinnan kristityn avioliiton kanssa.91
Kristityn avioliittokäsityksen rinnalle nousi Mombon mukaan käsitys
kristitystä perheestä, jossa naisen rooli näyttäytyi kuuliaisena vaimona ja äitinä.
Perheiden vaimojen koulutus keskittyikin voimakkaasti lastenhoitoon ja kristityn
moraalin opettamiseen.92
Kamaun mukaan kristinusko toi mukanaan uudenlaisen, häpeän värittämän
katsantotavan seksuaalisuuteen, kun lähetyssaarnaajat tuomitsivat perinteisissä
kenialaisissa yhteydessä harjoitetut seksuaalisuuden muodot alkukantaisina ja
epämoraalisina.93 Kinoti esittää, että traditiot, kuten edellä esitetty
sukupuolielämään valmistanut kikuyu- heimon harjoittama nguiko, eivät sopineet
eurooppalaiseen kristityn moraalin ideaan, vaan näyttäytyivät länsimaisten
silmissä vääristyneinä toimintoina.94 Keskustelu seksuaalisuuden rakentumisesta
Keniassa jatkuu luvussa V.
Nasimiyu-Wasike nostaa esille, että kristinukon myötä naisen asema myös
hengellisissä yhteisöissä muuttui. Kenian traditionaalisissa yhteisöissä naisella oli
ollut tärkeitä rooleja hengellisessä ja uskonnollisessa elämässä. Naiset olivat
toimineet muun muassa parantajina, näkijöinä tai erilaisten rituaalien, kuten
sadetanssien, suorittajina. Joissakin yhteisöissä naiset olivat toimineet pappeina,
joskus naisten ja lasten ryhmille, mutta joskus myös koko yhteisön kaikille
jäsenille. Traditionaalinen kuva olikin ollut, että sekä miehet että naiset saattoivat
toimia jumalallisten viestien välittäjinä ihmisille ja päinvastoin.95
 Muthei-Jamesin mukaan lähetysseurojen 1800- luvun lopulla opettama ja
harjoittama kristinusko seurasi ajan henkeä ja toimi eurooppalaisin periaattein, siis
käytännössä miesten harjoittamana. Kun lähetystyön myötä syntyneiden
paikallisten seurakuntien johtoa ja tehtäviä alettiin järjestellä itsenäisesti, otettiin
mallia länsimaaperustaisten kirkkojen järjestyksestä. Tästä konkreettisimpana
esimerkkinä voitaneen mainita kysymys pappeudesta; vain miehet olivat
oikeutettuja toimimaan vastaperustettujen seurakuntien pappeina.96
91 Mwaura 2004, 167
92 Mombo 2008, 125.
93 Kamau 2013, 197.
94 Kinoti 1996, 78.
95 Nasimiyu-Wasike 2006, 30.
96 Muthei James 1996, 68.
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Itsenäisyyden jälkeen järjestäytyneiden seurakuntien papit olivat usein
yhteisöjensä voimakkaimpia hahmoja erityisesti maaseutujen kyläyhteisöissä.
Kirkot ovat toimineet ”moraalinvartijoina” yhteistyössä paikallishallinnon kanssa
ja niillä on näin ollut paljon sananvaltaa yhteisöjen asioita järjestettäessä. Yleinen
tapa kirkon johtajien keskuudessa on ollut Wangilan mukaan perustella naisen
asemaa Raamatun kautta. Paavalin kirjeiden kohdat, joissa naisen paikka
yhteisössä määritellään tiukkasanaisesti, olivat olleet suosittuja.97 Kenialaisten
feministiteologien tulkinnoista naisista kirkon jäseninä kerrotaan tarkemmin
luvussa V.
Kristinuskon vapauttava ominaisuus on klassinen vapautuksen teologian dogmi,
jonka perinteeseen myös kenialaiset feministiteologit ovat liittyneet. Vaikka
kristinuskon ja patriarkaalisuuden liitto nähdään kenties suurimpana yksittäisenä
tekijänä naisten aseman heikkouteen, kristinuskosta on löydetty paljon hyvääkin.
Raamatuntulkinta on ollut keskeisessä asemassa kenialaisten
feministiteologien työssä alusta alkaen. Raamattua on luettu feministiteologian
periaatteiden mukaisesti tulkiten sitä sekä arkipäivän näkökulmasta sekä
sidoksissa suurempaan teemaan, jossa lopullisena päämääränä on vapautuminen
alistettuna olemisesta. Esimerkkinä tästä on uudelleenluenta Hannan tarinasta
(1.Sam. 1 & 2:1-21), jonka Njoroge sitoo yhteen kenialaisten naisten haasteista;
lapsettomuuteen.98
Njorogen tulkinta Hannan tarinasta on, että naisen tulisi pystyä elämään
täydellisen ihmisarvoista elämää, vaikka hänellä ei olisi mahdollisuutta saada
lapsia. Tämä tulkinta koskee ensisijaisesti naisia, jotka ovat eläneet
asenneilmapiirissä, jossa lasten saaminen on ollut edellytys tulla hyväksytyksi
yhteisössä. Kun alistavan kristinuskon näkemyksen mukaan Raamattua on
käytetty oikeuttamaan naisen heikkoa asemaa, vapauttavassa näkemyksessä
Raamattu on nähty oikeudenmukaisen kohtelun ohjenuorana.99
Yllä esitetyt kehitykset naisen aseman lähtökohdista Keniassa ovat Oduyoyen
mukaan olleet sovellettavissa laajasti myös muiden kulttuurien ja valtioiden
historiallisiin prosesseihin. Koko Afrikan mantereen suhteellisen nopea
97 Wangila 2007, 27.
98 Njoroge 1996, 21.
99 Njoroge 1996, 24.
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modernisoituminen postkoloniaalisella ajalla on luonnollisesti edesauttanut
uudenlaisen yhteiskunnan muodostumista. Se on kuitenkin myös osaltaan
vaikuttanut suurten ristiriitaisuuksien muodostumiseen, kun syvälle juurtuneet
afrikkalaiset tavat ja kulttuurit ovat joutuneet sopeutumaan länsimaisten
siirtomaahallitsijoiden kulttuureihin.100
Yhtenä tärkeimmistä feministiteologian toimintaa ohjaavista periaatteista on
ollut paljastaa niitä rakenteita, jotka johtavat naisten alistamiseen yhteisöissä.
Traditioiden tutkimuksella on ollut valtava merkitys kenialaisten
feministiteologien työssä. Koska oraalisen tradition alkupistettä on ollut
mahdotonta jäljittää, sananlaskuista ja tarinoista saatu tieto on toiminut
ensimmäisenä lähteenä sen kuvan muodostamisessa, millainen naisen asema on
perinteisesti ollut kenialaisissa yhteisöissä. Traditiot vaihtelevat alueittain
runsaastikin, ja useimmat feministiteologien esille nostamat traditiot ovat olleet
heille henkilökohtaisen kontaktin kautta tuttuja. Myös asenteet traditioita kohtaan
ovat vaihdelleet alueittain ja heimoittain. Yleisesti ottaen kuitenkin traditioilla on
ollut suuri painoarvo siinä, kuinka elämä yhteisöissä on järjestetty ja millaisia
rooleja kukin on saanut.
Perinteisenä afrikkalaisena arvona pidetty patriarkaalisuus näyttäytyy
uudessa valossa kenialaisten feministiteologioiden tulkinnoissa, kun siihen on
yhdistetty kristinuskon vaikutus. Afrikkalaisen miesvaltaisuuden ja kristityn
patriarkaalisuuden yhteisvaikutuksesta on feministiteologien mukaan syntynyt
koko yhteiskuntaa määrittävä substanssi ja symboli naisen alistamiselle.
Kenialainen feministiteologia rakentuukin puhtaasti juuri tämän rakenteen
toteamiselle ja purkamiselle.
100 Oduyoye 1995, 1-3.
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IV Kohti kenialaista feministiteologiaa
4.1. Ecumenical Association of Third World Theologians
(EATWOT)
EATWOT on latinalais-amerikkalaisista, afrikkalaisista sekä aasialaisista
teologeista muodostuva kolmannen maailman teologien ekumeeninen
järjestäytynyt yhdistys, joka toimii teologisen työn tekijänä kehitysmaiden
paikallistasolla.101
EATWOT:n alkuperänä voidaan pitää Vatikaanin toisesta
kirkolliskokouksesta ponnistanutta, ekumeenisesti virittynyttä roomalaiskatolisen
kirkon piirissä tapahtunutta liikehdintää, jonka tarkoituksena oli tiivistää eteläisen
maailman kirkkojen välistä yhteistyötä.102
Samanaikaisesti Latinalaisessa Amerikassa käytiin keskustelua kolmannen
maailman teologien verkostoitumismahdollisuuksista. Keskustelu oli lähtenyt
liikkeelle länsimaisiin tieteen ja teologian valtakeskuksiin kohdistuneesta
kritiikistä.103 Kummankin keskustelun ytimessä oli kolmannen maailman
akateemikoiden ahdinko; köyhissä maissa jokapäiväinen selviytyminen esti
kehityksen kannalta olennaisen ideoiden ja uudenlaisten ajatusrakenteiden synnyn
ja vaihdon.104
Vuonna 1975 Nairobissa järjestetty Kirkkojen Maailmanneuvoston105
konferenssi tarjosi paikan pohdinnalle siitä, miten nämä keskustelut voisi
yhdistää. Vuotta myöhemmin Dar Es Salaamissa pidettiin ensimmäinen
EATWOT:n kokous.106
 EATWOT:n tavoitteena on ollut rakentaa teologista dialogia erilaisten
ryhmien välille ruohonjuuritasolta uskonnollisiin liikkeisiin. EATWOT on ottanut
toiminnassaan kantaa erityisesti kehitysmaille tyypillisiin epäoikeudenmukaisiin
rakenteisiin, kuten köyhyyteen ja marginalisaatioon. Pembertonin mukaan
EATWOT:n toimintaa ohjaa lähtökohta, jonka mukaan länsimainen kristitty
teologia ei ole vastannut kolmannen maailman tarpeita. Tästä syystä EATWOT on
101 http://www.eatwot-tw.org/Who%20We%20Are.html, katsottu 22.9.2014.
102 Pemberton 2003, 41.
103 Pemberton 2003, 41.
104 Pemberton 2003, 42.
105 Kirkkojen Maailmanneuvosto tästä edespäin lyhenteellä: KMN.
106 Pemberton 2003, 42. Stinton 2004, 111.
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pyrkinyt luomaan sellaisia teologisia malleja, joiden vapautuksen teologiaan
nojaavat periaatteet kohtaavat kehitysmaissa vallitsevan todellisuuden.107
Dialogisten ja vapautuksen teologian periaatteiden hyödyntämisen johdosta
EATWOT:n voidaan nähdä olleen avainasemassa täysin uusien teologian
suuntauksien, kuten afrikkalaisen feministiteologian synnyssä ja kehittymisessä.
4.2. Naisliikkeestä järjestäytyneeksi teologiaksi
Vielä 1970- luvulle tultaessa afrikkalainen teologia oli perinteisesti ollut
miesvaltainen teologian kenttä. Afrikkalaisten naisteologien järjestäytyminen
alkoi Fredriksin mukaan 1970- ja 80-lukujen taitteessa, jolloin tarve määritellä
teologiaa uudelleen kolmannen maailman näkökulmasta tuli esiin. Afrikkalaista
feministiteologiaa voidaan siis pitää melko nuorena teologiana. Afrikkalaisen
feministiteologian peruslähtökohtana oli ajatus, että afrikkalainen teologia ei voi
olla kokonaista ilman naisten ääntä siinä.108
Martha Frederiks käy artikkelissaan läpi afrikkalaisen feministiteologian
keskeisiä vaiheita. Artikkelissa hän nostaa esille Nyambura Njorogen käsityksen
siitä, mitkä historialliset tapahtumaketjut ja kehityskulut ovat edesauttaneet
afrikkalaisen feministiteologian muovautumista.
Fredriksin mukaan ensimmäinen tapahtuma on ollut lähetystyö.
Lähetystyössä sekä tekijänä että vastaanottajina olleiden naisten ponnistelut
naisten koulutuksen vahvistamiseksi vahvistivat naisten itsetuntoa huomattavasti.
Lähetystyön seurauksena syntyneiden organisaatioiden, kuten Nuorten Naisten
Kristillisen Yhdistyksen109, kautta naisille avautui uudenlaisia
verkostoitumismahdollisuuksia. Myös perinteet, joiden katsottiin olevan naisille
haitallisia, kuten ympärileikkaus Keniassa, kohtasivat kritiikkiä lähetystyön
myötä. Lähetystyön perinne ei ole kuitenkaan ollut ongelmaton, kuten Phiri nostaa
esille. Hänen tutkimuksensa on osoittanut, kuinka kristillisen lähetystyön
patriarkaalinen luonne hankaloitti paikallisen, naisvaltaisen yhteisön toimintaa ja
olemassaoloa.110
Toinen Frederiksin esittämistä Njorogen näkökulmista on ollut feminismin
ja naisliikkeen vaikutus. Njorogen mukaan maailman kristittyjen naisten
107 Pemberton 2003, 42.
108 Frederiks 2003, 67.
109 Nuorten Naisten Kristillinen yhdistys tästä edespäin lyhenteellä: NNKY.
110 Frederiks 2003, 68.
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pyrkimykset tasa-arvoisen kirkon saavuttamiseksi loivat pohjan
feministiteologialle yleisesti. Feminismin ja vapautuksen teologian kentällä
tehdyn työn myötä onnistuttiin selvittämään yhteiskunnan ja kirkon ylläpitämiä,
naisten alistamiseen ja syrjintään perustuvia rakenteita. Näiden rakenteiden
paljastaminen ja purkaminen muodostui afrikkalaisen feministiteologian
käytännöllisen ulottuvuuden kulmakiveksi.111
Pemberton nostaa esille Alice Walkerin kriittisemmän näkökulman
naisliikkeen ja feminismin vaikutusten arviointiin. Walker on valottanut
tutkimuksessaan afrikkalais-amerikkalaisten naisten itsetunnon kehittymistä
suhteessa valkoiseen orjaimperiumiin. Walker esittää mustien naisten ideologian,
joka perustuu ”naiselliseen” katsantoon maailmasta, vastakohtana länsimaisten
naisten harjoittamalle ”tyttömäiselle” maailmankatsomukselle.112 Kritiikki on
kohdistunut hyvinvoivien valkoisten naisten feministiseen liikkeeseen, jonka
Walker on nähnyt itsekkäänä, epäkypsänä ja lähinnä humoristisena.113
Pemberton esittää, että naisteorian sekä teologian yhteenliittymä tapahtui
nopeasti. Hän lainaa Grantia, jonka mukaan mustat naiset olivat kokeneet
aiemman feministiteologian valkoisen rasistiseksi ja pettyneet siihen, miten
valkoisten naisten kokemukset dominoivat koko teologisen
uudelleenrakentamisen ajatusta. Feministiteologiaan tarvittiin mustien naisten
ääni, jotta se voisi olla vakavasti otettavaa ja todellisiin ongelmiin tarttuvaa.114
Kolmantena Frederiks esittää Njorogen näkemyksen ekumeenisen
yhteistyön merkityksen afrikkalaisen feministiteologian kehityksessä. NNKY:n
1930- luvun lopulla toteuttama tutkimus naisten asemasta kirkossa aloitti
keskustelun naisten ottamisesta ekumeenisen yhteistyön toimijoiksi. Vuonna 1948
KMN:n kokouksessa päätettiin tämän tutkimuksen pohjalta perustaa komissio,
jonka tehtävänä oli nimenomaan tutkia naisten asemaa kirkossa, ja viiden vuoden
kuluttua komissio tuli osaksi osastoa, joka kantoi nimeä ”Miesten ja naisten
välinen tasa-arvo kirkossa ja yhteiskunnassa”115116
111 Frederiks 2003, 68.
112 Alkup. Termit ”womanist” ja ”girlish” suomennettu tässä ”naisellinen” ja ”tyttömäinen”. Termi
”womanist theory” tässä yhteydessä ”naisteoria”.
113 Pemberton 2003, 53.
114 Pemberton 2003, 54.
115 Alkup. Kirjoitusasu ”The Department for the Co-operation of Men and Women in Church and
Society”.
116Frederiks 2003, 69.
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Naiskysymykset oli nyt saatu KMN:n agendalle pysyvästi. Vuonna 1978
osaston alayksikkö, ”Naiset kirkossa ja yhteiskunnassa”117, järjesti tilaisuuden
naispuolisille teologian opiskelijoille. Tähän kokoontumiseen osallistui myös
Mercy Amba Oduyoye, joka alkoi hiljalleen kehitellä ideaa afrikkalaisten
naisteologien verkostosta. Idea kehittyi vielä kymmenisen vuotta, kunnes saavutti
lopullisen muotonsa The Circle of Concerned African Women Theologians:ina.118
EATWOT:in perustaminen vuonna 1976 oli niin ikään merkittävä
tapahtuma afrikkalaisen feministiteologian kehittymisen kannalta. Stinton
korostaa naisteologien ponnistelujen merkitystä naisten asioiden ottamiseksi
osaksi EATWOT:in työtä. Vuonna 1983 EATWOT:iin perustettiinkin erityinen
Naisten komissio119, jossa kolmannen maailman naisteologit ympäri maailman
saattoivat jakaa kokemuksiaan ja kehittää ideoitaan vapautuksen teologiasta.120
Oduyoye esittää, että niin ikään KMN:n ”Naisten ja kirkkojen välisen
solidaarisuuden ekumeeninen vuosikymmen”121 vuosina 1988-1998 oli
avainasemassa naisiin liittyvien asioiden sekä feministiteologian tuomisessa
keskusteluun niin Afrikan sisällä kuin kansainvälisesti. Teemavuosikymmenen
tärkeäksi teemaksi nostettiin myös naisten ordinaatioon liittyvät kysymykset
kristityissä kirkoissa.122
Teemavuosikymmentä kuitenkin kritisoitiin siitä, että se katsoi tilannetta
kirkkojen sisältä käsin, eikä huomioinut sitä seikkaa, että naiset toimivat usein
kirkkojen taloudellisen sekä hengellisen elämän suurimpina tukijoina. Frederiks
nostaa esille Njorogen huomion siitä, että vuosikymmenen hyvistä vaikutuksista
huolimatta naisten ja miesten väliseen tasa-arvoon kirkkojen sisällä oli vielä pitkä
matka.123
Neljäs Njorogen kehityksistä on ollut 1900- luvun puolivälin jälkeen
erityisesti Afrikassa korostunut vapautusliike, jossa pyrittiin irtautumaan
länsimaisen imperialismin vaikutuspiiristä. Vapautusliike pyrki osoittamaan niitä
vahinkoja, joita länsimainen maailma oli aiheuttanut afrikkalaiselle
itseymmärrykselle, kulttuurille ja uskonnolle. Maallisella tasolla tämä näkyi
117Alkup. Kirjoitusasu ”The Sub-Unit of Women in Church and Society”.
118 Frederiks 2003, 69.
119 Alkup. Kirjoitusasu ”Women's commission”.
120 Stinton 2004, 114.
121 Alkup. Kirjoitusasu ”the Ecumenical Decade of Churches in Solidarity with Women”.
122Mombo 2008, 128.
123 Frederiks 2003, 69.
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nationalistisina liikehdintöinä jotka johtivat kolonialismin purkautumiseen.
Kirkon tasolla vapautusliike näkyi Afrikan kirkkojen johdon
itsenäisyyspyrkimyksinä, lukuisten itsenäisten kirkkojen perustamisena,
inkulturaation ja afrikkalaisten vapautuksen teologioiden luomisena sekä
eteläafrikkalaisen mustan teologian esiinmarssina.124
Kuitenkin, vaikka vapautusliikkeiden toimintaan osallistui paljon naisia ja
näiden yleinen agenda oli sorrosta vapautuminen, erityisesti naisiin kohdistuvat
ongelmat, kuten patriarkaalisuus tai seksismi, jäivät pois keskustelusta.
Afrikkalaisen feministiteologian piiri muodostui oikeaksi foorumiksi näiden
asioiden käsittelyyn.125
4.3. The Circle of Concerned African Women Theologians –
ensimmäinen afrikkalaisen feministiteologian ääni
Vuonna 1989 afrikkalaiset naisteologit kokoontuivat yhteen Trinity Theological
Seminarissa Ghanassa konferenssiin, jonka teemaksi oli määritelty ”Daughters of
Africa Arise”. Kokoontumisen tarkoituksena oli rohkaista osallistujia ilmaisemaan
ja tutkiskelemaan omaa teologiuttaan uudenlaisella tavalla.
Raamatuntutkimukselle, kulttuurille ja tarinankerronnalle annettiin konferenssissa
suuri painote. Konferenssin tuloksena syntyi ensimmäinen afrikkalaisten naisten
teologinen tutkijaryhmä – The Circle of Concerned African Women
Theologians.126127
The Circlen toimintaa ohjaavaksi periaatteeksi muodostui nopeasti naisten
omista tarinoista ja näkökulmista saatu tieto. Erityisen tärkeää oli saada naisten
ääni kuuluviin yhteisöissä, joista se oli aiemmin vaiennettu, kuten kirkossa. Tämä
tapahtuisi kirjoittamalla ja julkaisemalla naisten kertomia kokemuksia ja tuomalla
niitä näin kirkkojen tietoisuuteen.128 The Circlen johtohahmona sekä koko idean
äitinä toiminut Mercy Amba Oduyoye oli jo varhaisessa teologiassaan painottanut
sitä, että naisten vaientamisen kokemus on yhteinen kaikilla maailman naisilla,
mutta erityisen voimakkaasti esillä Afrikassa.129
124 Frederiks 2003, 69.
125 Frederiks 2003, 69.
126 Tästä edespäin The Circle.
127 Oduyoye 2008, 85
128 Oduyoye 2008, 84.
129 Oduyoye 1986, 122.
39
Oduyoyen oma teologia nousi The Circlen keskiöön. Oduyoyen teologian
kulmakivenä olivat olleet nimenomaan sukupuoleen liittyvät kysymykset sekä
naisten ja miesten väliset voimasuhteet. Hän näki naisten aseman afrikkalaisessa
yhteiskunnassa alisteisena suhteessa miehiin, ja tämän aseman syyksi monia
afrikkalaisia kulttuureja värittävän patriarkaalisen järjestelmän.130
Suuren huomion Oduyoyen ajattelussa on saanut kysymys afrikkalaisen
naiseuden uudelleenmäärittelystä. Yhteisöjen miesten naisille asettamat roolit
olivat ongelmallisia ja ne ovat sulkeneet pois ajatuksen naisesta täysivaltaisina
yhteisöjen jäseninä.131
The Circle määritti vuonna 1989 tavoitteekseen:
1. Luoda foorumi, jossa käsitellään kulttuurin ja uskontojen vaikutuksia
naisten elämään.
2. Julkaista akateemisen tutkimukseen soveltuvia dokumentteja kulttuurista
ja uskonnoista.
3. Osallistua tutkimukseen joka tukee afrikkalaisten naisten kehitystä sekä
osallistumista uskontoon ja yhteiskuntaan.132
The Circlen ensimmäinen suuri projekti oli jäsenten löytäminen vastaperustettuun
yhteisöön. Afrikan maantieteelliset, taloudelliset sekä kielelliset haasteet
pakottivat keksimään ratkaisuja, joiden avulla mahdollisimman monta naista
tavoitettaisiin. Päädyttiin malliin, jossa eri maantieteelliset ja kielelliset alueet
yhdistettiin kolmeksi kokonaisuudeksi: läntisen Afrikan englanninkieliset,
ranskankieliset sekä eteläisen ja itäisen Afrikan englanninkieliset.133
Tällainen malli helpotti paikallistason sekä kansallisen toiminnan, kuten
erilaisten työpajojen järjestämistä ja alkuun pääsemistä sen kartoittamisessa,
millainen toimintatapa olisi The Circlelle kaikkein mieluisin. Kielellinen jako oli
myös taloudellinen ratkaisu. Kun käännökset tehtiin käytännössä englannista
ranskaan tai päinvastoin, varoja säästyi suurempien hankkeiden, kuten koko
mantereen käsittävän yhteisen tapaamisen järjestämiseen.134
Ensimmäisten seitsemän toimintavuoden jälkeen, vuonna 1996 The Circlen
oli aika arvioida omaa toimintaansa. Päädyttiin ratkaisuun, jossa koko ryhmän
130 Oduyoye 1986, 122.
131 Pemberton 2003, 79.
132 Oduyoye 2008, 86.
133 Oduyoye 2008, 93.
134 Oduyoye 2008, 93.
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yhtenäisyys koettiin entistä tärkeämmäksi. Alueellisten kokonaisuuksien sisällä
muodostui nopeasti kansallisia soluja, jotka jatkoivat omaa toimintaansa
käytännössä ja paikallistasolla. Julkaisut sekä teoreettisemman teologian
tuottaminen siirrettiin koko ryhmän vastuulle.135
Pemberton huomauttaa, että The Circlen teologia ei ole ollut täysin
yhtenäistä, vaan se on koostunut monenlaisista teologioista ja painotuksista.
Yhteiseksi nimittäjäksi näille suuntauksille hän nostaa naisten identiteetin
korostamisen sekä patriarkaalisuuden vastustamisen.136
Tärkeimmäksi yksittäiseksi teemaksi The Circlen toiminnassa on noussut
naisiin kohdistuvan väkivallan erilaiset muodot ja niihin reagoiminen. Erityisesti
2000- luvulla naisten asema HIV/AIDS- epidemian aikana on herättänyt paljon
keskustelua The Circlessä. The Circle toimii edelleen ja se on tuottanut kymmeniä
joko yhteistyössä toimitettuja tai yksin kirjoitettuja teoksia, jotka käsittelevät yllä
mainittuja aiheita. The Circle ylläpitää kahta naisten keskusta, joissa tuetaan sekä
kirjallista työtä että naisten yleisiä resursseja. Lisäksi The Circle järjestää
säännöllisin väliajoin konferensseja ja seminaareja, joissa teemoja käsitellään
luentojen ja työpajojen muodossa. Viimeisin The Circlen konferenssi järjestettiin
vuonna 2013 Etelä-Afrikassa teemalla ”Transforming Faith Communities into
Safe Space: Conversations on Gender, Health, Religion, Culture and Empire”.137
4.4. Afrikkalaisen feministiteologian ominaispiirteet ja
keskeiset teemat sen ensivuosikymmeninä
Afrikkalaisen feministiteologian erityispiirteitä määriteltäessä Oduyoyen
pioneerityötä aiheen parissa on mahdotonta sivuuttaa. Hän on ollut paitsi
kirjallisesti tuotteliain mutta myös yksi arvostetuimmista feministiteologeista niin
Afrikan kuin muunkin maailman kontekstissa.138 Afrikkalaisen feministiteologian
erityispiirteitä avatessani käytän siis pohjana Oduyoyen tulkintoja.
Oduyoyen mukaan Afrikkalainen feministiteologia on ennen kaikkea ollut
tarinankerrontaan perustuvaa teologiaa. Oduyoye näkee kaikenlaiset, niin
persoonalliset kuin vanhempaan traditioon nojaavat, tarinat teologian lähteenä ja
135 Oduyoye 2008, 95.
136 Pemberton 2003, 59.
137http://www.thecirclecawt.org/profile.html?PHPSESSID=a796b0ed0a4552e2e85a53799b655ec1
, katsottu 11.9.2014.
138 Sinton 2004, 114.
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tärkeänä välineenä naisille astua aktiivisempaan rooliin historiassa ja
nykyhetkessä. Naisilla on perinteisesti ollut suuri rooli yhteisöjen sisällä
tarinankertojina, joten tällainen teologian harjoittamisen muoto on ollut naisille
luonteva.139
Toinen Oduyoyen esittämistä afrikkalaisen feministiteologian
ominaispiirteistä on sen keskittyminen eri asioiden välisiin yhteyksiin ja
vaikutuksiin. Tarinoita analysoidessa on kiinnitetty huomiota niissä esiintyviin
valtasuhteisiin sekä etsitään asioita, jotka voivat olla avainasemassa
holistisempien ja kaikille suotuisampien yhteisöjen rakentamisessa. Tämän
tavoitteena on ollut täysi, kaikkia ja kaikkea koskeva vapautuminen. Vasta
vapautumisen myötä ihmisyys on täyttä.140
Kolmantena Oduyoye näkee afrikkalaisen feministiteologian voimakkaan
kontekstuaalisena. Hyödyntämällä teologiassaan useita erilaisia lähteitä
kristinuskosta arkipäivän tarinoihin sekä yhteisöjen oraalisiin traditioihin naiset
ovat konstruoineet uudenlaisia malleja Afrikan jokapäiväisestä elämästä
selviytymiseen.141
Afrikkalainen feministiteologia, kuten muutkin globaalin etelän
feministiteologiat, on saanut myös kritiikkiä osakseen. Kanyoro esittää kritiikin
syynä olleen feministiteologian länsimaiset juuret. Kritiikin mukaan teologia, joka
on perustunut länsimaiselle kulttuurille, ei pystyisi koskaan ymmärtämään täysin
afrikkalaista maailmankuvaa ja uskomuksia.142 Kritiikki on Pembertonin mukaan
otettu vastaan, ja aktiivista keskustelua länsimaisen teologian vaikutuksesta
afrikkalaiseen feministiteologiaan on käyty aktiivisesti.143 Useat feministiteologit
Afrikassa ovat kuitenkin kokeneet kritiikin yrityksenä vaientaa juuri löydetyt
naiseuden äänet, ja näin ollen kääntäneet sen voimakkaaksi tahdoksi kehittää
feministiteologiasta vielä kontekstisidonnaisempaan suuntaan.144
Frederiks luonnehtii afrikkalaista feministiteologiaa tiivistäen voimakkaasti
kontekstuaaliseksi vapautuksen teologiaksi, jossa tarinankerronnalla, suhteilla,
sukupuolikysymyksillä sekä yhteiskunnan muuttamisella on ollut erityinen
rooli.145
139 Oduyoye 1995, 14.
140  Oduyoye 1995, 52.
141 Oduyoye 1995, 195.
142 Kanyoro 1996, 9.
143 Pemberton 2003, 164.
144 Kanyoro 1996, 9.
145 Frederiks 2003, 73.
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Afrikkalaisen feministiteologian keskeiset teemat vuonna 1986
EATWOT:in Naisten komissio kokoontui lukuisten alueellisten ja mannerten
sisäisten kokousten tuloksena ensimmäistä kertaa kokonaisena vuonna 1986
Meksikossa. Kokoontumisen tarkoituksena oli tarkastella sitä, millaista teologian
tekeminen oli kolmannen maailman naisten perspektiivistä käsin. Osallistujissa oli
naisteologeja Aasiasta, Latinalaisesta Amerikasta sekä Afrikasta. Kokoontumisen
keskeisiksi teemoiksi nousivat naisten osallisuus kirkoissa (sekä suhteessa
teologiaan että kirkkojen sisäiseen tasa-arvoon), kristologia sekä
raamatuntulkinta.146
Naiset kirkkojen jäseninä
Edet ja Ekeya kirjoittavat, että kristityt kirkot Afrikassa olivat kärsineet
lähetystyön ja evankelisaation myötä runsaasti. Evankelisaatio ei ollut toiminut
kulttuurien välisenä työkaluna, vaan se oli johtanut kulttuuriseen alistamiseen ja
mukautumiseen. Afrikan ulkopuolelta kirkkoihin omaksutut mallit olivat
aiheuttaneet afrikkalaisen kulttuurin ja identiteetin menetystä. Kirkot olivat olleet
lisäksi voimakkaan miesvaltainen ja nähneet naiset lähes poikkeuksetta
keskeneräisinä jäseninä.147
Traditionaalinen afrikkalainen uskonnollisuus koettiin tasa-arvoisempana
kuin kristinusko. Naisten roolit olivat vaihdelleet perinteisissä afrikkalaisissa
uskonnoissa rituaaleissa liturgisista tehtävistä ja parantamisesta käytännön
järjestelyjen osallistumiseen. Tärkeintä perinteisissä uskonnoissa oli Edetin ja
Ekeyan mukaan kaikkien yhteisön jäsenten tasapuolinen osallistuminen uskonnon
harjoittamiseen.148
Edetin ja Ekeyan mukaan toimiakseen kokonaisina Afrikan kristittyjen
kirkkojen olisikin tullut katsoa naiseen täysivaltaisena kirkon jäsenenä, ja vain
täysin androgyynit kirkot voisivat onnistua tässä tehtävässä. Vain harvat naiset
olivat olleet edustettuna kirkoissa teologeina – useimmiten naisten tehtäviin olivat
kuuluneet erilaiset käytännön työt kuten opetus.149 Ramodibe esittää kriittisesti,
että vaikka miesvaltaiset kirkot olivat halunneet naiset jäsenikseen ja
146 Fabella & Oduyoye 1989, ix-xiv.
147 Edet & Ekeya 1988, 4.
148 Edet & Ekeya 1988, 7.
149 Edet & Ekeya 1988, 9.
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työntekijöikseen, ne eivät olleet varsinaisesti tarvinneet heitä.150 Naisten asemaa
kirkoissa olivat määrittäneet yhteiskunnan heille perinteisesti asettamat roolit
kuten äitinä ja vaimona ja suoraan miesten alaisina toimijoina oleminen.
Ramodibe esittää kysymyksen: ovatko naiset ja miehet voineet rakentaa
yhteistä kirkkoa Afrikassa? Vastaus on ilmeinen: eivät ole. Niin kauan kuin
kirkon sisäiset rakenteet olivat sortaneet naisia, yhteistyön mahdollisuus oli ollut
olematon. Hän esittää myös toisen kysymyksen: mitä kirkon rakentaminen
ylipäätään tarkoittaisi? Olisiko se vanhan, alistavan kirkon vahvistamista vai
uuden, vapautukseen nojaavan kirkon rakentamista? Hän näkee kirkon
kehittämisen tai sen tradition korjaamisen olleen mahdotonta, ja korostaa, että
naiset ovat ennen kaikkea halunneet muuttaa kirkkoa perinpohjaisesti ja vapauttaa
sen miesvaltaisuudesta.151
Ramodibe rohkaisee naisia ottamaan voimakkaammin osaa vapautuksen
prosessiin ja näkee tässä olevan feministiteologian paikan. Feministiteologian hän
näkee naisten kokemusten ja niiden merkitysten vahvistamisen areenana ja
kristinuskon vapautukseen pyrkimisen motivoivana voimana. Naisten
vapautumisen tulisi ulottua kaikkiin niihin rakenteisiin, jotka olivat luoneet naisen
asemasta alisteisen.152
Kristologia
Afrikkalaiseen feministiteologiaan on sen alkuajoista lähtien kuulunut olennaisena
osana Jeesuksen vapauttavan merkityksen korostus. Vapautus ulottuu Jeesuksen
käytännön toiminnan ja ristinkuoleman kautta erityisesti niihin ihmisryhmiin,
jotka ovat yhteiskunnassa kaikista heikoimpia ja osattomimpia –
feministiteologian näkökulmasta naisiin.153
Sougan mukaan naiset on esitetty Raamatussa suhteessa Jeesukseen
kahdesta eri näkökulmasta. Toisaalta naisia on kuvattu erilaisista vaivoista,
sairauksista ja synneistä kärsivinä, yhteiskunnan alemmilla tasoilla elävinä
olentoina. Nämä naiset tulevat nöyränä Jeesuksen luo, joka parantaa ja vapauttaa
heidät kutsumalla heitä seuraajikseen.154
150 Ramodibe 1988, 14-15.
151 Ramodibe 1988, 17.
152 Ramodibe 1988, 18.
153Souga, 1988, 23.
154 Souga 1988, 24.
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Toisaalta naisilla on evankeliumeissa ollut tärkeä tehtävä Jeesukselle
läheisinä opetuslapsina, tukijoina ja myötäeläjinä. Naiset ovat olleet läsnä
Jeesuksen ristintiellä itkien ja surren, ja he olivat myös ensimmäisiä, jotka näkevät
Jeesuksen tyhjän haudan ja todistavat ylösnousemuksesta. Tämä on ollut
afrikkalaisessa feministiteologiassa tärkeä havainto – naiset ovat läsnä koko
Jeesus-tapahtumassa, elleivät jopa avainasemassa tietyissä tapahtumissa.155
Afrikkalaisen feministiteologian kristologiassa sai suuren painoarvon sen
pohdinta, mitä Jeesuksen vapautus oikeastaan tarkoittaisi afrikkalaiselle naiselle
nykyaikana. Tappa kirjoittaa, että afrikkalaisten naisten kollektiivisesti alistettu
itsetunto on ollut esteenä kehitykselle. Tämän vuoksi on ollut tärkeää, että
vapautus tavoittaa erityisesti heidät. Tappan mukaan kaikki maailman ihmiset,
mutta erityisesti naiset, on kutsuttu toteuttamaan Jumalan vapauttavaa missiota.
Afrikkalaisten naisten ahdinko on symboloinut koko maailman heikkojen
ahdinkoa ja vapauttamalla naiset vapautuisivat myös muut heikommassa asemassa
olevat.156
Tappa korostaa lisäksi, että niin kauan kuin epätasa-arvoa ja valtasuhteita
perusteltaisiin kristinuskon perinteisillä rakenteilla, vapautus ei voisi milloinkaan
tapahtua. Niin Raamatulle kuin koko kristinuskon historialle tarvittiin Tappan
mukaan uudenlainen lukutapa, jotta Jeesuksen opetukset yhdenvertaisuudesta ja
ajatus ihmisestä, myös naisesta, Jumalan kuvana voisivat toteutua.157
Amoah ja Oduyoye näkevät afrikkalaisen feministiteologian Kristuksen
ennen kaikkea naisia alistavien perinteiden haastajana – naisten ystävänä,
opettajana ja kumppanina. Heidän mukaansa Jeesus on näyttäytynyt
myötätuntoisena ja välittävänä hoitajana joka ei ole huolehtinut vain ihmisten
fyysisistä tarpeista, vaan huomioinut heidät kokonaisvaltaisina olentoina.158
Amoahin ja Oduyoyen mukaan jo Jeesuksen ristinkuolema on kaatanut raja-aidat
ihmisen ja Jumalan väliltä sekä ihmisten keskuudesta ja muodostanut yhteyden
kristittyjen välille.159
155 Souga 1988, 25.
156 Tappa 1988, 33.
157 Tappa 1988, 34.
158 Amoah & Oduyoye 1988, 44.
159 Amoah & Oduyoye 1988, 44.
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Raamatuntulkinta
Perusteltaessa erilaisten traditioiden jatkumista nykypäivänä Raamattu on usein
ollut avainasemassa. Erityisesti naisten asemaa kirkossa ja yhteiskunnassa
määrittävät Raamatun ohjeet nostettiin keskiöön myös afrikkalaisessa
feministiteologiassa. Argumentit, joissa naisilta evätään pääsy kirkon ja
yhteiskunnan johtoasemiin, nähtiin afrikkalaisessa feministiteologiassa naisten
alisteista asemaa vahvistavina ja ylläpitävinä.160
Okure esittää, että Raamatun tekstien lukeminen afrikkalaisen naisen
näkökulmasta avaisi ymmärryksen Jumalan pelastavasta ja vapauttavasta
sanomasta. Hän nostaa kolme näkökulmaa, joissa Raamatun uudelleenluenta toisi
koko kristinuskon sanoman käytäntöön ja afrikkalaisen naisen todellisuuteen.161
Luonnollinen lähtökohta Raamatun naisten tutkimukselle on Eevan tarina.
Kertomus niin Eevan luomisesta kuin syntiinlankeemuksesta on pidetty
tietynlaisena normina naisten aseman määrittämiselle. Kirkkoisien ja
juutalaiskristillisten rabbien muovaaman ja suosituksi muotoutuneen tulkinnan
mukaan Eeva on nähty niin fyysisesti, sosiaalisesti, moraalisesti, älyllisesti kuin
henkisesti alisteisena suhteessa Aatamiin. Tulkintaa on perusteltu Eevan
luomisella Aatamin kylkiluusta, joka on lähtökohtaisesti asettanut naisen miehen
auttajaksi ja palvelijaksi. Lisäksi syntiinlankeemusta on käytetty naisten
heikkouden perusteluna ja päinvastoin.162
Okure painottaa, että kyseinen tulkinta on lukenut luomis- ja
syntiinlankeemuskertomusta väärin, ymmärtämättä tapahtumien todellista
merkitystä. Hän kirjoittaa, että luomiskertomuksen tärkein ydin on ihmisen, niin
miehen kuin naisen, luominen Jumalan kuvaksi. Mies ja nainen ovat tasa-
arvoisena vastuussa muun luomakunnan hallinnasta ja lisääntymisestä. Lisäksi
toinen luomiskertomus painottaa naisen ja miehen välistä kumppanuutta ja
yhteyttä. Näiden huomioiden valossa olisi Okuren mukaan mahdotonta ajatella
naisen ja miehen välistä suhdetta epätasa-arvoisena.163
Toinen Okuren näkökulmista on, että Raamatusta on ollut luettavissa
kahdenlainen sanoma; jumalallinen, vapauttava viesti sekä ihmisen luoma,
painostava viesti. Raamatun vapauttavat elementit ovat painottaneet naisten ja
160 Okure 1988, 47.
161 Okure 1988, 48.
162 Okure 1988, 48.
163 Okure 1988, 49.
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miesten välistä tasa-arvoa ja kumppanuutta sekä naisen tärkeää asemaa elämän
jatkajana. Painostavat elementit sitä vastoin ovat esittäneet naisen alisteisena
suhteessa mieheen ja viime kädessä syypäänä syntiin ja kuolemaan. Nämä
käsitykset kulkevat Okuren mukaan rinnakkain läpi Raamatun.164
Vapauttavassa näkemyksessä nainen on nähty Jumalan auttavana kätenä.165
Erityisesti Neitsyt Marian rooli Jumalan auttajana on nostettu tärkeäksi. Marian
merkitys koko pelastushistoriassa on ilmeinen paitsi Kristuksen äitinä, myös
suorana Jumalan ja ihmisen välikappaleena.166 Okure korostaa myös, että
Jeesuksen ja naisten suhteissa ei ollut paternalismia, vaan Jeesukselle kaikki olivat
yhtä lailla Jumalan lapsia.167
Raamatun painostavat elementit ovat näkyneet suhteessa kahteen teemaan;
avioliittoon sekä rituaaliseen puhtauteen. Erityisesti avioliiton kohdalla naisia
alistava rakenne on näkynyt selvästi. Okure huomauttaa, että Genesiksessä esitetty
asetelma miehen ja vaimon välisestä kumppanuudesta ei enää ole toteutunut
myöhemmissä raamatunteksteissä.  Uuden Testamentin kirjoituksissa vaimo on
miehen omaisuutta ja täysin miehen auktoriteetin kontrolloima. Ilmiö ei ole ollut
Okuren mukaan tyypillinen vain juutalaisuuteen perustuvalle yhteiskunnalle, vaan
se on ollut havaittavissa myös universaalilla tasolla.168
Okure toteaa avioliiton muuttuneen viimeisen sadan vuoden aikana suuresti.
Naiset olivat feministisen liikkeen myötä alkaneet vaatia oikeuksia omaan
identiteettiin ensin länsimaissa, ja nyt pikku hiljaa myös kolmannessa maailmassa.
Muutos on ollut niin merkittävä, että se vaatisi Okuren mukaan oman
tutkimuksensa, jotta vääriltä tulkinnoilta siitä, että naiset haluaisivat hylätä
perinteisen roolinsa esimerkiksi äitinä, vältyttäisiin.169
Naisten menstruaatio oli perinteisesti nähty esteenä rituaaliselle puhtaudelle.
Juutalaisen yhteiskunnan lait olivat tuomitsevia menstruoivia naisia kohtaan, ja
jumalanpalvelustemppeleissä naiset eristettiin omille sektoreilleen eikä heitä
otettu huomioon mahdollisina jumalanpalvelusten toimittajina. Jeesus opettaa
kuitenkin, että puhtaus voi tarkoittaa muutakin kuin ulkoista puhtautta, ja hänet
164 Okure 1988, 52.
165 Esimerkkeinä kertomukset Elisabetista, Eevasta, Rebekasta ja Mooseksen sisaresta. Okure
1988, 53-54.
166 Okure 1988, 53.
167 Okure 1988, 54.
168 Okure 1988, 54.
169 Okure 1988, 55.
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kuvataan usein evankeliumeissa viettämässä aikaa epäpuhtaiksi luokiteltujen
ihmisten, kuten menstruoivien naisten, parissa.170
Okure korostaa jälleen, että Raamatun painostavat elementit eivät ole
Jumalan sanaa, vaan ihmisen tulkintoja alkuperäisistä ja puhtaista laeista. Tämän
toteaminen on ollut ensiarvoisen tärkeää afrikkalaisen feministiteologisen
raamatuntulkinnan ymmärtämisen kannalta.171
Nämä erityisteemat antavat osviittaa siitä, millaisia ovat olleet afrikkalaisen
feministiteologian tärkeimmät tutkimuskysymykset sen ensimmäisinä vuosina
1980- luvun lopussa. Kyseiset teemat ovat myös niitä teologisia määrittelyjä,
joiden pohjalle globaalin etelän feministiteologiat, kuten kenialainen
feministiteologia, alkoivat rakentaa omaa kontekstuaalista teologiaansa.
 Afrikkalaisten feministiteologien järjestäytyminen voidaan nähdä
lähtökohtana uudenlaisen keskustelun alulle, mutta myös uudenlaisten haasteiden
esiinmarssille. Naisen alisteiseen asemaan johtaneiden seikkojen määrittelyn
jälkeen feministiteologien oli aika käydä toimeen, eli ryhtyä tutkimaan sitä, mitkä
naisten elämää hankaloittavista tekijöistä olivat seurausta näistä rakenteista.
Keniassa naisten suurimmat haasteet löytyivät sekä arkipäivän tasolta, että
syvemmältä yhteiskunnan ja kirkkojen kaltaisista instituutioista.
170 Okure 1988, 55.
171 Okure 1988, 55.
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V Haavoittuvainen nainen – kenialaisen naisen
todellisuus feministiteologien silmin
5.1. Kenialaiset naiset politiikassa
Nzomo jakaa kenialaisen yhteiskunnan kehityksen suoraviivaisesti kolmeen
vaiheeseen; traditionaaliseen, koloniaaliseen sekä moderniin yhteiskuntaan.
Hänen mukaansa vaikka naiset ovat olleet mukana poliittisessa keskustelussa
kaikissa näissä yhteiskunnan vaiheissa, keskustelut ovat olleet erilaisia ja naisten
rooli on ollut näissä erityyppinen.172
Jo traditionaalisen yhteiskunnan aikana naiset olivat luoneet omanlaisiaan
järjestäytymiskanavia ja ryhmiä, joiden kautta he pystyivät vaikuttamaan
maatalouden järjestämiseen. Etenkin kolonialismin loppuaikojen nationalistisissa
pyrkimyksissä naisilla oli ollut rooli poliittisessa vastarinnassa.173
Nzomo esittää, että itsenäistymisen jälkeen naisten osallisuus politiikassa
muuttui. Vaikka naiset saivat äänioikeuden, heille ei myönnetty samanlaisia
laajoja poliittisia oikeuksia kuin miehille. Tämä oli Nzomon mukaan heijastusta
syvemmästä patriarkaalisesta rakenteesta, jonka johdosta uuden valtion
myöntämät oikeudet naisille jäivät muutoinkin vajavaisiksi.174
Ratkaisu tähän oli naisliikkeen perustaminen. Järjestäytyminen yhtenäiseksi
poliittiseksi naisliikkeeksi osoittautui kuitenkin hankalaksi, sillä naisten asiaa
ajavia organisaatioita ja järjestöjä oli paljon eivätkä ne pystyneet luomaan
yhtenäistä poliittista linjaa tai strategiaa. Järjestöjen suurimmaksi ongelmaksi
koituivat rahalliset resurssit, kun miesjohtoinen valtio ei tukenut niitä
taloudellisesti. Vaikka naisliike sai paljon seuraajia, sen vaikutukset jäivät
ruohonjuuritasolle.175
1980- luvulla presidentti Daniel Moin aikana Kenian poliittinen rakenne
perustui voimakkaaseen yksipuoluejärjestelmään. Moin tavoitteena oli rakentaa
Keniasta kansallisesti yhtenäinen valtio. Tämä tarkoitti käytännössä sitä, että
etnisten ryhmien ja heimojen toimintaa rajoitettiin voimakkaasti. Myös poliittinen
oppositio vaiennettiin ja kaikki vallassa olleen Kenya African National Union-
puolueen176 linjasta poikkeava toiminta leimattiin tribalistiseksi ja
172 Nzomo 1997, 222.
173 Maloba 2007, 19.
174 Nzomo 1997, 233.
175 Nzomo 1997, 241.
176 Tästä edespäin: KANU.
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antikansalliseksi vastarinnaksi.177
Yksipuoluejärjestelmän vallitessa naiset valitsivat aggressiivisemman linjan,
joka johti ensimmäisten naisten pääsyyn merkittäviin julkisiin virkoihin. Viroista
huolimatta he eivät kuitenkaan pystyneet saamaan ääntään kuuluviin esimerkiksi
naisten oikeuksia koskevien lakien kohentamisessa. 1990- luvulle tultaessa
edellisten vuosien ongelmat; epäyhtenäinen naisliike, vähäinen osallistuminen
puoluepolitiikkaan sekä passiivisuus julkisissa toimissa, olivat johtaneet naisten
kannalta epätyydyttävään tilanteeseen.178
Vuonna 1991 Kenian poliittinen järjestelmä muuttui
monipuoluejärjestelmäksi. Valtion uuden puoluejärjestelmän järjestäytyminen
alkoi Sabar-Friedmanin mukaan hitaasti uusien puolueiden ja poliittisen
opposition sisäisten valtakamppailun ja kokemattomuuden johdosta. Uusia
puolueita perustettiin ensisijaisesti kilpailemaan KANU:a vastaan, eikä niillä ollut
riittävän selkeitä poliittisia ideologioita vahvistuakseen.179
Uusi poliittinen kenttä, ja etenkin sen hajanaisuus, rohkaisi Nzomon mukaan
naisia järjestäytymään entistä tiiviimmin ja avasi heille uudenlaisia
mahdollisuuksia osallistua politiikkaan. Näitä mahdollisuuksia selvitettiin
helmikuussa 1992 järjestetyssä ensimmäisessä Naisten kansallisessa
kokoontumisessa, ja loppuvuodesta järjestetyissä yleisvaaleissa naisehdokkaita
olikin ennätyksellinen määrä.180
Naisten agendalla olivat erityisesti lakiuudistukset. Ooko-Ombaka esittää
Kenian lainsäädännössä olleen 1980- luvun loppupuolella huomattavia puutteita
koskien naisten tasa-arvoa. Tämä oli hänen mukaansa ollut seurausta sekä
yleisestä naisia syrjivästä ilmapiiristä että kolonialismin myötä vahvistuneesta
miesvaltaisesta poliittisesta rakenteesta.181
Vaalien tuloksena oli muutamia paikkoja parlamentista sekä 40–50
valtuutettua erilaisiin tehtäviin. Vaikka tulos oli aiempien vuosikymmenten
poliittisten hankaluuksien valossa hyvä, naiset eivät saaneet riittävän merkittävää
edustusta valtiollisiin elimiin, jotta tasa-arvokysymykset olisi voitu nostaa valtion
agendalle. Tämä jätti Nzomon mukaan naisten aseman tilaan, jossa
177 Sabar-Friedman 1997, 27.
178 Nzomo 1997, 243.
179 Sabar-Friedman 2000, 46.
180 Engl. ”National Women's Convention”. Nzomo 1997, 243.
181 Ooko-Ombaka 1989, 34-35.
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patriarkaalisesta järjestelmästä johtanut syrjintä jatkui edelleen.182
5.2. Naiset teologisessa koulutuksessa ja kirkkojen
tehtävissä
Kuten esitetty edellä, naisten velvollisuuksiin kirkoissa ovat perinteisesti
kuuluneet diakoniaan ja ylläpitoon liittyvät tehtävät. Naisten toimintaa kirkoissa
ovat Muthei Jamesin mukaan ohjanneet usein naisten omat organisaatiot, jotka
ovat niin ikään olleet taloudellisesti ja hallinnollisesti riippuvaisia kyseisen kirkon
omasta hallinnosta. Vaikka organisaatiot ovat tuoneet kirkkojen naisia yhteen,
niillä ei juuri ole ollut vaikutusvaltaa kirkkojen asioiden järjestämisessä. Muthei
James esittääkin, että naisten järjestöjen vaikutusvallan pitäminen minimissä olisi
liittynyt miesvaltaisen kirkon huoleen vallan hajoamisesta kirkoissa.183
Naisten pääsy teologiseen koulutukseen184 on ollut Keniassa hankalaa.
Muthei Jamesin mukaan naiset ovat kohdanneet erilaisia sukupuoleen ja
elämäntilanteisiin liittyviä haasteita teologiseen koulutukseen pyrkiessään; sekä
yksin eläneiden että avioliitossa olevien naisten motiiveja hakeutua teologiseen
koulutukseen on kyseenalaistettu. Joidenkin naisten kohdalla
paikallisseurakuntien kouluttavat komiteat ovat painostaneet naisia olemaan
osallistumatta koulutuksiin vetoamalla heidän perinteisiin rooleihinsa yhteisöissä.
Naisten on ollut vaikeaa puolustaa kutsumuksiaan, ja monissa tapauksessa Muthei
Jamesin mukaan syrjivä yhteisö onkin ”voittanut”. Koulutukseen päässeet naiset
ovat lisäksi kohdanneet syrjintää ja negatiivista leimaamista teologisten
instituuttien miespuolisten opiskelijoiden taholta.185
Naisten ordinaatioon ja sen hankaluuteen liittyvää keskustelua on niin ikään
käyty Keniassa pitkään. Muthei James jäljittää naisten ordinaation hankaluutta
Keniassa katolisen kirkon dogmeihin, jossa naispappeutta ei ole hyväksytty.
Katolinen kirkko on Kenian suurin kristitty kirkkokunta, ja katolisen kirkon
asenne naispappeutta kohtaan on Muthei Jamesin mukaan vaikuttanut myös
muiden kirkkokuntien asenteisiin.186
182 Nzomo 1997, 245.
183 Muthei James 1996, 70.
184 Tässä yhteydessä teologisella koulutuksella tarkoitetaan ordinaatioon ja pappisvihkimykseen
johtavaa koulutusta.
185 Muthei James 1996, 71-72.
186 Muthei James 1996, 71.
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Naisten ordinaatiota on vastustettu Raamatusta lainatuilla argumenteilla,
muun muassa Jeesuksen ja tämän kahdentoista opetuslapsen sukupuolella sekä
erinäisillä pastoraalikirjeillä, joissa korostetaan pappeuden olevan vain miehen
tehtävä.187
Mombon mukaan naisten ordinaatiota on kuitenkin ollut Kenian kirkoissa
1980-luvulta lähtien, jolloin esimerkiksi Kenian presbyteerikirkko alkoi vihkiä
naisia papeiksi. Tärkeä Mombon esittämä huomio on, että naisten vihkimyksellä
ei ole ollut yhtenäistä kaavaa Keniassa – tiettyjen kirkkokuntien sisälläkin on
saattanut olla erilaisia käsityksiä siitä, tulisiko naisia vihkiä papeiksi vai ei.188
5.3. Naiseuden tragediat
Naisten yhteiskunnallisen ja kirkollisen vaikuttamismahdollisuuksien heikkous
voidaan nähdä naisen perinteisen aseman lisäksi yhtenä lähtökohtana sille,
millaisia haasteita he kohtasivat kenialaisen feministiteologian ensimmäisinä
vuosina. Vähäinen edustus politiikassa ja kirkkojen tärkeimpinä pitämissä
tehtävissä oli hiljentänyt naisten ääntä entisestään.
Kenialaisten feministiteologien työssä suuren huomion saivat nopeasti
tämän ”osattomuuden” seuraukset; tilanteet, joissa naisten itsemääräämisoikeutta
oltiin tavalla tai toisella rikottu. Erityisesti seksuaalisuuteen ja ruumiillisuuteen
liittyvät haasteet nousivat teologien työssä keskeisiksi.
Ruumiillisuuteen ja seksuaalisuuteen liittyviä ongelmia etsiessä jäljet
palautuivat niihin käsityksiin, joita Keniassa on ylipäätään liitetty
seksuaalisuuteen. Wangilan mukaan perinteiset kenialaiset käsitykset
seksuaalisuudesta ovat rakentuneet samankaltaiselle pohjalle kuin muutkin
ihmisen toimintaa ohjaavat koodistot – ajatukselle, että yksilön toiminta on aina
sidoksissa yhteisöön.189
Seksuaalisuus on liittynyt voimakkaimmin avioliittoon, mutta sille on
annettu myös voimakas sosiaalinen merkitys.190 Kamaun mukaan perinteiset
näkemykset ylipäätään naisen olemukseen liittyen ovat näkyneet myös
seksuaalisessa kanssakäymisessä, jossa naisen rooli on hänen mukaansa ollut
187 Mombo 2008, 126.
188 Mombo 2008, 124.
189 Wangila 2007, 82.
190 Magesa, 1997, 133.
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passiivinen ja miesten rooli päinvastaisesti aktiivinen ja jopa erittäin
aggressiivinen.191
Käsitykset liittyen seksuaalisuuteen on nähty feministiteologien
kirjoituksissa myös voimakkaassa suhteessa uskontoihin, ja erityisesti
kristinuskoon. Gecaga huomauttaa, että vaikka feministiteologian olemukseen
kuuluukin Raamatun tekstien uudelleenluenta suhteessa kulloiseenkin kontekstiin,
on se aina lähtökohtaisesti ymmärrettävä omaa kulttuurihistoriallista
kirjoitustaustaansa vasten.192
Tästä on Wangilan mukaan luovuttu jo lähetyssaarnaajien saapuessa
Keniaan 1800-luvun lopulla, kun lähetysasemien opetuksissa erinäisiä Raamatun
tekstejä nostettiin korostamaan viestiä siitä, millainen oli kristillinen
suhtautumistapa seksuaalisuutta kohtaan. Hänen mukaansa kristinuskon, ja
erityisesti katolisen kirkon opit esimerkiksi seksistä pidättäytymisestä tai
neitsyyden ihannoinnista ovatkin säilyneet Keniassa tärkeänä seksuaalisuuteen
liittyvien asioiden ohjenuorina.193
Vaikka seuraavissa kappaleissa esitetyt haasteet ovat erityyppisiä, ne jakavat
tiettyjä yhtäläisyyksiä, jotka ovat feministiteologien tulkinnoissa nousseet
naiseutta määrittäviksi lähtökohtaisiksi tekijöiksi.
Leskenperintä
Perinnettä, jossa aviomiehen kuoleman jälkeen leskeksi jäänyt nainen naitetaan
uudelleen usein jollekin oman yhteisön miehistä, kutsutaan leskenperinnäksi.
Leskenperintää on käsitelty laajasti Kenian yhteiskunnallisessa keskustelussa
1990-luvulta alkaen.194 Se on myös teema, joka nousi kenialaisten
feministiteologien keskusteluun yhtenä esimerkkinä naisen alisteisen aseman
seurauksista sosiaalisessa elämässä.
Kuten edellä on esitetty, kenialainen itseymmärrys on tapahtunut
perinteisesti perheen ja yhteisön kautta. Perhe on toiminut yksilön tunteiden ja
elämänmuutosten jakajana, ja erityisesti läheistensä menettäneiden fyysisenä ja
henkisenä turvaverkkona.195 Afrikkalaiset feministiteologit ovat kuitenkin nähneet
191 Kamau 2013, 30.
192 Gecaga 1997, 53.
193 Wangila 2007, 90.
194 Prince 2011, 109. Maseno 2012, 176.
195 Wamue, 1997, 41.
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perheen merkityksen kyseenalaisena suhteessa leskeksi jääneiden naisten elämän
uudelleenjärjestämiseen.
Wamuen mukaan leskenperintä on nähty kenialaisissa yhteisöissä tärkeänä,
sillä sen on katsottu edistävän naiselle luonnollista suvunjatkajan roolia, vaikka
tämä olisikin menettänyt aviomiehensä. Lesken uusi mies on lisäksi valittu
yhteisön sisältä, ja mielellään kuolleen aviomiehen sukulaisista, patrilineaarisen
sukulinjan ylläpitämiseksi. Kyse ei ole ollut niinkään uudelleen avioitumisesta,
kuin yhteisön sisällä tapahtuneen liiton solmimisesta.196
Uuden liiton toimeenpanoon on liittynyt useita erilaisia vaiheita, joista
esimerkkinä Prince mainitsee leskeksi jääneen naisen seksuaalisen rituaalisen
puhdistuksen. Puhdistusta on ajateltu tilana, joka on siirtänyt naisen vanhasta
liitosta kohti uutta ja sen välttämättömyyttä on korostettu tiettyjen yhteisöjen
keskuudessa.197
Wamue huomauttaa, että päältäpäin katsottuna leskenperintä on vaikuttanut
positiiviselta traditiolta, jonka tarkoitus on ollut suojella naisia yksinäisyyden
aiheuttamalta surulta.198 Traditio on kuitenkin Princen mukaan kokenut
muutoksen, joka on seurausta naisen heikon aseman kehittymisestä Keniassa.
Traditio on saanut uudenlaisia painotuksia, joissa esimerkiksi seksuaalinen
puhdistus on saanut suuremman nimellisarvon kuin tuleva uusi liitto.199
Wamue perustelee tradition muutosta länsimaisella vaikutuksella.
Länsimainen individualismin ajatus sekä kristinuskon käsitys yksiavioisesta
liitosta ovat vaikuttaneet siihen, miten leskeyteen on alettu suhtautua Keniassa.
Leskenperintä koettiin erikoisena traditiona, joka ei sopinut kristityille arvoille, ja
kirkot ovatkin rohkaisseet leskeksi jääneitä naisia elämään mieluummin yksin
uusien liittojen solmimisen sijaan. Tämä on sekä Wamuen että Princen mukaan
aiheuttanut huomattavia ristiriitaisuuksia kristinuskon ja perinteisten kenialaisten
uskomusten välille.200
Leskenperintä on Wamuen mukaan erityisen vaikea traditio, sillä sen
julkinen luonne on romuttanut naisten oikeuksia luonnollisiin ja yksityisiin,
kuoleman ja menetyksen edessä koettuihin tunteisiin kuten suruun ja ikävään sekä
196 Maseno 2012, 177.
197 Prince 2011, 111.
198 Wamue 1997, 42.
199 Prince 2011, 112.
200 Wamue 1997, 43. Prince 2011, 111.
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korvannut nämä tunteet uusilla, kuten syyllisyydellä ja häpeällä. Ne lesket, jotka
ovat irtisanoutuneet leskenperimyksen traditiosta, ovat saaneet osakseen
voimakkaan sosio-kulttuurisen leiman ja heitä on usein alettu eristää yhteisöjensä
ulkopuolelle.201 Wamue näkee leskenperimyksen ja siihen liittyvät ristiriidat
surullisena tapana rangaista naisia, jotka ovat jo valmiiksi haavoittuvaisia.202
Raiskaus
Raiskauksesta on Gecagan mukaan tullut hallitseva naisiin kohdistuvan
seksuaalisen väkivallan muoto Keniassa. Hänen mukaansa raiskausten määrä on
kasvanut tasaisesti vuodesta 1989 eteenpäin, ja kaiken ikäisiin naisiin
kohdistuneista raiskauksista on tullut yleinen näky sanomalehtien otsikoissa.203
Muthei-Jamesin mukaan naiselle suurin todennäköisyys tulla raiskatuksi on
tämän oman lähipiirin keskuudessa – ja yleisemmin juuri niiden lähellä, joilla olisi
sosiaalinen velvollisuus suojella naista. Muthei-James esittää, että lähipiirin
ulkopuolellakin raiskauksen mahdollisuus on olemassa. Yleistä raiskauksen
uhreille on Muthei-Jamesin mukaan usein syyllisyyden ja häpeän tunteista
kumpuava vaikeneminen sekä tietämättömyys siitä, mihin raiskauksesta tulisi
raportoida.204
Raiskaus tulisi Gecagan esittämän Brownmillerin näkemyksen mukaan
tulkita ennen kaikkea äärimmäisenä esimerkkinä naisten ja miesten välisistä
valtasuhteista. Hänen mukaansa miesten fyysinen ylivoima ja mahdollisuus
käyttää sitä naista vastaan on nähty uhkana naisille, ja näin pelko raiskauksesta on
ajanut naiset jatkuvan suojelun tarpeeseen ja epäoikeudenmukaiseen asemaan.205
Gecaga yhtyy Brownmillerin näkemykseen ja linkittää raiskauksen
patriarkaaliseen järjestelmään, jossa miehen sosiaalinen ylivalta on johtanut myös
seksuaalisten suhteiden dominointiin. Tästä esimerkkinä hän mainitsee Kenian
raiskaukseen liittyvän lainsäädännön, joka on hänen mukaansa ollut naisia
syrjivä.206
Hänen mukaansa raiskauksiin liittyvien oikeustapausten yhteydessä on ollut
yleistä rikoksen vähättely, ja joissakin tapauksissa myös syyttävän sormen
201 Shisanya 2008, 157.
202 Wamue 1997, 44-45.
203 Gecaga 1997, 50.
204 Muthei-James 2008, 13.
205 Gecaga 1997, 51.
206 Gecaga 1997, 51.
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kääntäminen kohti uhria. Myös tapa, jossa avioliiton sisällä tapahtuneita rikoksia
ei ole tunnustettu rikoksiksi, on ollut yleinen.207 Muthei-James ja Gecaga
arvioivat, että tämä on saattanut johtaa siihen, että naiset eivät itsekään ole
arvioineet avioliiton sisällä tapahtuneita seksuaalisia hyökkäyksiä rikoksiksi.
Raiskaukseen liittyvä lainsäädäntö on ollut naisille usein epäselvä, eivätkä he ole
olleet tietoisia oikeuksistaan.208
Sekä Gecaga että Muthei-James ovat nähneet naiset erityisen
haavoittuvaisina, ja Kenian sosiaalisen järjestyksen haavoittuvaisuutta
vahvistavana tekijänä.209
Naisten ympärileikkaus
Naisten ympärileikkaus on teema, joka on liittynyt kiinteästi feministiteologien
keskusteluun modernin ja tradition välisestä yhteentörmäyksestä. Naisten
ympärileikkauksella tarkoitetaan sosiokulttuurista toimenpidettä, jossa erilaisin
variaatioin muokataan naisen sukupuolielimiä ja näin liitetään nainen
täysivaltaiseksi yhteisön jäseneksi.210 Ympärileikkauksen muodot vaihtelevat
lievemmästä muodosta, jossa naisen klitorikseen tehdään pieni viilto,
radikaaleimpiin muotoihin, joissa naiselta poistetaan kaikki ulkoiset
sukupuolielimet.211
Keniassa ympärileikkaus on ollut kiellettyä vuodesta 1983, mutta vuonna
1992 tehdyn selvityksen mukaan sitä on harjoittanut noin 50 % väestöstä.
Wangilan mukaan ympärileikkauksen harjoittaminen Keniassa on heimokohtaista.
Joidenkin heimojen keskuudessa ympärileikkaus ei harjoiteta ollenkaan, kun taas
joissakin yhteisöissä jopa 90 % naisista ympärileikataan.212
Wangilan mukaan naisten ympärileikkaus on ollut osa useiden kenialaisten
heimojen perinnettä jo niin kauan, että sen alkupistettä on mahdotonta jäljittää.
Hän kuitenkin näkee sen jatkumisen suurilta osin seurauksena patriarkaalisesta
järjestelmästä. Vaikka ympärileikkausta harjoitetaan vain tiettyjen heimojen
piirissä, se ei hänen mukaansa kuitenkaan tarkoita sitä, ettei kaikilla
patriarkaalisilla heimoilla olisi keinoja naisten hallitsemiseen. Ympärileikkauksen
207 Gecaga 1997, 52
208 Gecaga 1997, 52. Muthei-James 2008, 14.
209 Gecaga 1997, 53. Muthei-James 2008, 4.
210 Kisaakye 2002, 271.
211 Kisaakye 2002, 269.
212 Wangila 2007, 8.
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tekeekin Wangilan mukaan erityisen väkivaltaiseksi se, että siitä naisille aiheutuva
kipu ja terveysriskit ovat usein huomattavia.213
Naisten ympärileikkaukseen liittyvässä keskustelussa ihmisoikeudet on
nostettu kenties tärkeimmäksi argumentiksi. Kriittisimmät ympärileikkauksen
vastustajat ovat vedonneet YK:n Ihmisoikeuksien julistuksen artiklaan 5, jonka
mukaan: ”Ketään ei saa kiduttaa eikä kohdella tai rangaista julmasti,
epäinhimillisesti tai alentavasti.”214 Tämä vetoomus perustuu Wangilan mukaan
siihen, että ympärileikatuilla tytöillä ei ole ikänsä tai sosiaalisen asemansa myötä
käytännössä ollut mahdollisuuksia tai resursseja vaikuttaa omaan kohtaloonsa.215
Haasteena keskustelulle naisten ympärileikkauksesta Keniassa on ollut sen
merkitys niissä yhteisöissä, joissa sitä harjoitetaan. Sillä on initiaation lisäksi ollut
myös useita muita sosiaalisia merkityksiä. Wangilan mukaan näitä merkityksiä
ovat olleet muun muassa identiteetin vahvistuminen yhteisössä sekä
kunnioituksen saaminen oman perheen sisällä. Joissakin yhteisöissä
ympärileikkausta on pidetty lisäksi sukupuolisen kypsyyden merkkeinä sekä
naimisiinmenon edellytyksenä. Ympärileikkaukseen liitetään myös erilaisia
uskomuksia liittyen esimerkiksi puhtauteen tai seksuaaliseen mielihyvään.216
Kisaakyen mukaan ympärileikkaukseen liittyvän diskurssin on tehnyt myös
hankalaksi se, että perinnettä jatkavat useimmiten naiset. Ympärileikkauksen
suorittaa yleensä yhteisön vanhempi ja arvostettu nainen. Nämä
”ympärileikkaajat” ovat nauttineet suurta kunnioitusta yhteisöjensä sisällä ja
heidät on tunnustettu arvokkaiden kulttuuristen traditioiden eteenpäin viejinä.217
Kirkkojen reaktiot naisten ympärileikkaukseen ovat Wangilan mukaan
olleet vaihtelevia. Koska ympärileikkausta oli pidetty yhteisöllisesti tärkeänä
perinteenä kenialaisissa heimoissa, ensimmäisten kristittyjen lähetyssaarnaajien
ympärileikkausta vastaan esittämä kritiikki kyseenalaistettiin nopeasti paikallisten
yhteisöjen toimesta. Yhteisöt kokivat, että lähetysseurojen kritiikki
ympärileikkausta kohtaan oli osa näiden imperialistisia pyrkimyksiä, eikä
perinnettä näin kyetty kitkemään.218
213 Wangila 2006, 52.
214 http://www.ohchr.org/EN/UDHR/Pages/Language.aspx?LangID=fin, katsottu 4.10.2014.
215 Wangila, 2006, 59.
216 Wangila 2007, 101.
217 Kisaakye 2002, 271.
218 Wangila 2007, 121.
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Kirkkojen myöhemmät kannanotot koskien naisten ympärileikkausta ovat
olleet epäyhtenäisiä, ja tämän johdosta se onkin noussut osaksi afrikkalaisten ja
samalla kenialaisten feministiteologien agendaa. Kanyoro painottaakin
kollektiivisen solidaarisuuden tarvetta kaikkien Afrikan naisten välillä. Hänen
mukaansa naisten tärkeä tehtävä on vastustaa alistavia tapoja ja rakenteita
tulevaisuudessakin.219
HIV/AIDS
HIV/AIDS on sairaus, joka on koskettanut koko maailmaa ja erityisesti Saharan
eteläpuolista Afrikkaa viimeistään 1980- luvulta lähtien. Vaikka kansainväliset
organisaatiot, kuten YK, ovat ponnistelleet ahkerasti saadakseen viruksen
aiheuttaman tuhon kuriin, se on vielä 2000- luvun alussakin ollut vakava uhka
erityisesti kehitysmaiden kaikkein heikoimmassa asemassa oleville. Keniassa on
vuonna 2001 arvioitu olleen 2,5 miljoonaa HIV- positiivista, ja se on ollut uusien
tartuntojen tilastoissa melko korkealla noin 890 000 uudella tartunnalla.220
HIV/AIDS:sta tuli nopeasti Keniassa sukupuoleen liittyvä ongelma, kun
suurin osa tartunnan saaneista oli ollut naisia. Syitä tähän selvitettäessä on todettu,
että naisten haavoittuvuus HIV- tartunnalle on pääasiallisesti ollut seurausta
naisten epätasa-arvoisesta asemasta yhteiskunnassa.221
Muthei Jamesin mukaan naiset ovat Keniassa altistuneet HIV/AIDS:lle
monenlaisissa ympäristöissä; kaupunkien ja maaseudun uhat saada HIV- tartunta
ovat olleet erilaisia. Maaseudulla ja kaupunkien syrjäisemmillä alueilla ongelmia
ovat aiheuttaneet useat paikalliset traditiot, kuten esimerkiksi naisten
ympärileikkaus, joissa ei ole kyetty ottamaan huomioon tartuntatautien uhkaa.222
Maaseudun ja kaupungin yhteinen ongelma ovat Muthei Jamesin mukaan
olleet raiskauksista aiheutuneet HIV-tartunnat. Erityisesti maaseudun pitkät ja
usein asumattomien alueiden läpi kulkevat koulumatkat on nähty seksuaalisen
hyväksikäytön tapahtumapaikkoina. Myös kouluissa tapahtuva seksuaalinen
hyväksikäyttö on ollut yleistä.223
219 Kanyoro 1997, 12 .
220 Mwaura 2008, 126. Shisanya 2008, 149-150.
221 Mwaura 2008, 128.
222 Ympärileikkaukset suoritetaan useille tytöille samoja välineitä käyttäen, ja useissa eri
limakalvokosketuksissa ollut partaterä suurentaa tartuntariskiä. Muthei James 2008, 4-5.
223Muthei James 2008, 14.
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Kaupungeille leimallisemmat ongelmat liittyvät erilaisiin työolosuhteisiin.
Okemwa mainitsee esimerkiksi kotiapulaisten olleen haavoittuvaisia HIV-
tartunnalle. Kotiapulaisena toimiminen on ollut useille nuorille naisille tyypillinen
toimeentulon lähde kaupungeissa ja Okemwan mukaan heille yleinen ongelma on
ollut seksuaalisen hyväksikäytön uhriksi joutuminen.224
Syitä seksuaalisen hyväksikäytön uhriksi joutumiselle on ollut Okemwan
mukaan useita. Suurin syy on kuitenkin ollut se, että kotiapulaisilla ei useinkaan
ollut ollut minkäänlaista työsuojelua tai tietoisuutta omista oikeuksistaan
työntekijänä ja toimeentulon menettämisen pelossa kotiapulaiset ovat saattaneet
suostua miespuolisten työnantajien seksuaalisiin ehdotuksiin ja näin altistuneet
HIV- tartunnan saamiselle.225
Toinen HIV- tartunnalle altis ryhmä ovat Mwauran mukaan olleet
suurempien kaupunkien seksityöläiset. Seksityöläiseksi päätyminen on harvoin
ollut naisten oma valinta, ja useimmat tähän bisnekseen ryhtyneistä naisista ovat
nähneet sen viimeisenä mahdollisena toimeentulon lähteenä itselleen ja
perheilleen.226 Shisanya huomauttaa, että koska seksityöläisenä toimiminen on
Keniassa laitonta, nämä naiset on käytännössä eristetty yhteiskunnan ulkopuolelle
työsuojeluun liittyvissä asioissa.227
Okemwa on kartoittanut erinäisiä uskomuksia, jotka hänen mukaansa ovat
osaltaan johtaneet seksuaaliseen hyväksikäyttöön ja edelleen HIV- tartuntoihin.
Yksi näistä uskomuksista liittyy kondomin käyttöön, mikä olisi ensisijaisen
tärkeää HIV- tartunnoilta suojauduttaessa. Kondomit on Okemwan havainnoissa
koettu erityisesti miesten keskuudessa seksuaalista mielihyvää vähentävinä ja jopa
kulttuuria tuhoavina haittoina.228
Toinen Okemwan esittämistä uskomuksista on, että naiset ovat
luontaisempia HIV:n ja muiden sukupuolitautien kantajia kuin miehet. Tämä
uskomus on ristiriitainen, sillä toisaalta on myös uskottu, että nuoret naiset ja tytöt
eivät kokemattomuutensa puolesta voi olla viruksen kantajia.229
Tällaiset uskomukset yhteisvaikutuksessa naisia syrjivien rakenteiden
kanssa ovat Mwauran mukaan johtaneet 2000- luvun taitteen suurimpaan
välinpitämättömyyden ja ihmisoikeusrikkomusten kierteeseen, jonka seurauksena
224 Okemwa 2008, 24.
225 Okemwa 2008, 25.
226 Mwaura 2008, 129.
227 Shisanya 2008, 157.
228 Okemwa 2008, 27-29.
229 Okemwa 2008, 29.
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yhä useampi nainen Keniassa ja koko Saharan eteläpuoleisessa Afrikassa on ollut
altistunut HIV-tartunnalle.230
5.4. Tie eteenpäin
Läpileikkaavana teemana kenialaisten feministiteologien työssä on
järjestäytymisestä lähtien ollut katsominen tulevaisuuteen ja erityisesti siihen,
millaisilla toimenpiteillä naisten asemaa voisi kohentaa niin yksityisellä kuin
julkisella tasolla.
Tärkeä painotus feministiteologien työssä on liittynyt perinteisten
traditioiden, arvojen ja sukupuoliroolien uudelleenarviointiin. Perinteisille, naisia
alistaville traditioille, kuten ympärileikkaukselle tai leskenperinnälle tulisi
feministiteologien mukaan luoda vaihtoehtoisia toimintamalleja. Lisäksi
yhteisöissä vallinneet sukupuoliroolit ja naisia alistavat rakenteet tulisi haastaa ja
tuomita aktiivisemmalla kritiikillä ja keskustelulla.231
Konkreettisin feministiteologien esityksistä liittyy koulutukseen. Naisten
koulutusta ja tietoisuutta omista oikeuksistaan tulisi lisätä kaikilla yhteiskunnan
tasoilla. Myös miesten kouluttamisella olisi feministiteologien mukaan tärkeä
rooli naisten oikeuksia vahvistaessa. HIV/AIDS:n aikana muun muassa
seksuaaliterveyteen liittyvän koulutuksen lisääminen on katsottu tärkeäksi.232
Myös erilaisten instituutioiden, kuten esimerkiksi poliisivoimien, koulutusta tulisi
viedä sukupuolisensitiivisempään suuntaan, jotta kynnys esimerkiksi
seksuaalirikosten raportoimiselle ja tasavertaiselle käsittelylle madaltuisi.
Kaikenlaisten rikosten uhreille tulisi perustaa erilaisia keskuksia, joissa heidän
fyysiset ja psyykkiset tarpeensa otettaisiin paremmin huomioon.233
Lisäksi lainsäädäntöä tulisi muuttaa kohti sukupuolisensitiivisempää mallia,
jotta todellinen sukupuolten välinen tasa-arvo voisi toteutua. Naisten oikeuksia
loukkaavista rikoksista tulisi antaa kovempia rangaistuksia. Rangaistusten lisäksi
seksuaalirikoksiin syyllistyneitä tulisi opettaa pois naisia alistavista rakenteista.
Naisten osuutta päätöksenteossa tulisi lisätä sekä valtakunnallisella että
230 Mwaura 2008, 137.
231 Kanyoro 1997, 12.
232 Muthei-James 2008, 16. Okemwa 2008, 30.
233 Gecaga 1997, 57.
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paikallisella tasolla.234 Valtiollisten instituutioiden tasolla naisiin liittyvät
kysymykset tulisi nähdä ihmisoikeuksina ja näin naisten oikeuksien loukkausten
tulisi tunnustaa olevan ihmisoikeusloukkauksia. Resursseja tulisi keskittää
kaikista heikoimmassa asemassa olevien kokonaisvaltaiseen tukemiseen.235
Kirkot ja teologian kenttä ovat saaneet feministiteologeilta runsaasti
ohjeistusta kohti tasa-arvoisempaa toimintatapaa. Kirkkojen tulisi ensisijaisesti
tunnustaa omat epäonnistumisensa naisten suhteen, myöntää naisten
kokonaisvaltainen osallisuus ja antaa heille mahdollisuuksia toimia
vastuullisemmissa tehtävissä, kuten pappeina, toiminnoissaan.236
Kirkkojen tulisi lisäksi paremmin huomioida perinteisten traditioiden
vaikutus kenialaisten naisten elämään ja pyrkiä avoimempaan vuoropuheluun
kristinuskon ja traditioiden suhteesta. Kaikenlainen kirkkojen harjoittama
stigmatisointi tulisi asettaa kyseenalaiseksi. Kirkkojen toimintaa ohjaavaksi
periaatteeksi tulisi valikoitua kaikkien ihmisten tasavertaisuus Jumalan edessä.237
Koska kirkoilla on ollut tärkeä merkitys yhteiskunnallisessa keskustelussa
Keniassa, sen tulisi pyrkiä vaikuttamaan yleiseen mielipiteeseen naisia koskevissa
asenteissa.238
Feministiteologialle tärkeää tiedon lähdettä, naisten omia tarinoita, tulisi
edelleen pitää ensisijaisena pohjana sille, kuinka kirkot rakentavat teologiansa.
Teologian tulisi ennen kaikkea pyrkiä kohti kaikkien ihmisten vapautumista ja
naisten alistamiseen johtaneen vaikenemisen kulttuurin lopettamista.239
234 Gecaga 1997, 57. Wamue 1997, 47.
235 Muthei James 2008, 15,16.
236 Muthei James 1997, 75. Mwaura 2008, 136.
237 Muthei James 1997, 75-76.
238 Muthei James 2008, 17.
239 Kanyoro 1997, 5-12.
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VI Johtopäätökset
6.1. Kenialainen feministiteologia osana laajempaa
teologista ja yhteiskunnallista keskustelua
Toisen maailmansodan jälkeen alkanut valtiollisten itsenäistymisten aalto johti
myös entisten siirtomaiden kirkkojen ja niiden teologioiden itsenäistymiseen.
Yhteiskunnallisen muutoksen tuloksena syntyi tarve uudenlaisille, ihmisten
arkipäiväiset olosuhteet huomioiville teologioille. Kontekstuaaliset teologiat
vastasivat tähän tarpeeseen. Kontekstuaalisten teologioiden ytimessä olivat
tavallisten ihmisten paikkaan ja aikaan sidotut kokemukset.
Kenialaisen feministiteologian kannalta tärkeä uusi teologia on ollut
Latinalaisessa Amerikassa syntynyt vapautuksen teologia. Vapautuksen teologian
tärkeimmäksi toimintakentäksi muodostui Latinalainen Amerikka, Saharan
eteläpuolinen Afrikka sekä suuri osa Aasiaa. Vapautuksen teologialla oli alusta
alkaen voimakkaan yhteiskunnallinen luonne ja sen tärkein ohjenuora oli
muutokseen pyrkiminen kristinuskon tärkeimpien arvoperiaatteiden, kuten
lähimmäisenrakkauden, kautta. Tärkeä ideologia vapautuksen teologiassa oli
vapautuminen maallisesta kärsimyksestä ja ahdingosta Jeesuksen tuoman
pelastussanoman myötä.
Erilaisista vapautuksen teologioista kenialaisen feministiteologian kannalta
tärkeimmät ovat olleet afrikkalainen kristitty teologia sekä feministiteologia.
Afrikkalainen kristitty teologia on tarkastellut vapautumista afrikkalaisesta
näkökulmasta käsin. Käytännössä tämä on tarkoittanut esimerkiksi Afrikan
siirtomaahistorian uudelleenluentaa Raamatun exodus- teeman kautta; Afrikan
orjuus on rinnastettu Egyptin kansan orjuuteen ja vapautumiseen johdattavan
Jumalan katsotaan olevan läsnä ihmisten arjessa. Siirtomaavallan purkautumisen
jälkeinen aika onkin nähty afrikkalaisessa teologiassa vapautuksen tavoittelun
aikana.
Feministiteologia voidaan nähdä perinteisten länsimaisten teologioiden
haastajana. Feministiteologian syntyjuuret on paikannettu 1800- luvun puoliväliin
ensimmäisten naisasialiikkeiden toimintaan. Sen tärkeimmät kehitykset
tapahtuivat kuitenkin Euroopassa ja Yhdysvalloissa tapahtuneessa naisten
vapautusliikkeessä, joka yhdistyi meneillään olleeseen yhteiskunnalliseen
murrokseen.
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Feministiteologiassa tutkitaan kristittynä elämistä naisnäkökulmasta, ja se
onkin ottanut tutkimuskohteekseen kristinuskon ja kristittyjen kirkkojen
suhtautumisen naisiin. Sen tutkimusote on kriittinen, ja tärkeimpänä tutkimusta
ohjaavana periaatteena on ollut naisten asemaan vaikuttaneiden rakenteiden
etsiminen ja muovaaminen.
Kenialaisen feministiteologian voidaan sanoa olevan yhdistelmä monia erilaisia
teologioita. Ensisijaisesti sitä voisi luonnehtia esimerkiksi yksittäisestä
kontekstuaalisesta teologiasta. Kontekstuaaliseksi teologiaksi sen on tehnyt
liittyminen useaan erilaiseen keskusteluun; se on ollut osa globaalin etelän
teologioita, vapautuksen teologiaa, feministiteologiaa sekä afrikkalaista kristittyä
teologiaa.
Kenialaiselle feministiteologialle ovat luoneet pohjan kontekstuaalisen
teologian paikallisuus sekä vapautuksen teologian voimakas yhteiskunnallinen
ulottuvuus ja vapautumiseen pyrkiminen; teologian perinteisten kysymysten,
kuten raamatuntulkinnan tai kirkon jäsenyyteen liittyvien kysymysten rinnalle
ovat kenialaisessa feministiteologiassa nousseet yhteiskuntaan ja yhteisöön
liittyvät kysymykset.
Lisäksi kenialaiseen feministiteologiaan ovat yhdistyneet erityisnäkökulmat
feministisestä teologiasta sekä afrikkalaisesta kristillisestä teologiasta. Kenialaisen
feministiteologian käsitteistö on jaettua afrikkalaisen kristityn teologian kanssa ja
afrikkalaiselle teologialle ominainen kristinuskon vaikutusten tutkiminen
suhteessa perinteisiin kulttuureihin on näkynyt myös kenialaisten
feministiteologien työssä.
Feministiteologian kriittinen tarkasteluote on näkynyt kenialaisten teologien
työssä selvästi. Tutkimuksen aineistosta useaan kertaan esille noussut teema naisia
alistavien rakenteiden selvittämisestä sekä purkamista on kulkenut mukana
feministiteologien työssä alusta alkaen. Näitä teemoja on pohdittu laajalti
globaalin etelän feministiteologian, ja erityisesti afrikkalaisen feministiteologian
kentällä. Voimakkaimmin kenialaisen feministiteologian voisikin sanoa olevan
yhteydessä juuri afrikkalaiseen feministiteologiaan.
Afrikkalaisen ja kenialaisen feministiteologian tärkeimpänä toiminta-
alustana ja voidaan pitää The Circleä ja sen syntyyn johtaneita ekumeenisia
tapahtumia, kuten EATWOT:n Naisten komission vuoden 1986 kokoontumista.
The Circle on ollut syntymästään lähtien afrikkalaisten naisten kokemusten
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aktiivinen aisankannattaja, ja tärkeä forum kirjallisuuden julkaisulle. Kiitettävän
suuri osa The Circlen julkaisuista on keskittynyt nimenomaan kenialaisten naisten
kokemuksiin, mikä tarjoaa hyvän pohjan myös mahdolliselle jatkotutkimukselle
liittyen kenialaiseen feministiteologiaan.
Kenian valtioon liittyvät tekijät ovat luonnollisesti olleet erottamaton asia
kenialaista feministiteologiaa. Kenian lähetys- ja siirtomaahistoria ovat olleet
tärkeässä roolissa siinä, miten yhteiskunta on maassa kehittynyt 1800- luvun
loppupuolelta aina 2000- luvun alkuun saakka. Historialla on ollut voimakas
vaikutus niin poliittiseen järjestäytymiseen kuin monimuotoisen kristinuskon
syntymiseen Keniassa.
Feministiteologien työssä tärkeää on ollut selvittää, miten tämä historia on
vaikuttanut naisten asemaan Keniassa. Feministiteologit ovat nähneet naisen
aseman monitulkintaisena. Perinteisissä suku- ja perhekeskeisissä yhteisöissä
naisilla on ollut paljon erilaisia rooleja ja heitä on pidetty arvossa muun muassa
äiteinä sekä hengellisen elämän toimijoina. Toisaalta kuitenkin kenialaisissa
kulttuureissa toimineet patriarkaaliset arvot olivat vaikuttaneet tietynlaisen
asenneilmapiirin muodostumiseen. Feministiteologien mukaan tämä
asenneilmapiiri oli ollut nähtävissä muun muassa suullisen perinteen mukana
kulkevissa sananlaskuissa ja erilaisissa traditioissa.
Kristinuskon saapuminen Keniaan on feministiteologien mukaan
vaikuttanut naisten asemaan suuresti. Sen patriarkaaliset rakenteet vahvistivat
kulttuureissa olleita arvoja koko yhteiskunnassa, mikä johti naisen aseman
muuttumiseen alisteiseksi. Patriarkaalisesti järjestäytyneen yhteiskunnan johdosta
naisten kouluttautumis- ja vaikuttamismahdollisuudet ovat olleet heikot niin
paikallisesti kuin valtiollisesti.
Keniassa tapahtuneiden yhteiskunnallisten prosessien vaikutus naisten
elämään ja asemaan on luettavissa feministiteologien työstä. Itsenäistymisen
jälkeen alkanut kaupungistuminen on luonut Keniaan uudenlaisia
yhteiskunnallisia haasteita, joihin feministiteologit ovat työssään tarttuneet.
Suurin kenialaisten feministiteologien työssä näkyvä teema onkin ollut perinteisen
ja modernin välisen suhteen tutkiminen. Käytännössä tämä on tarkoittanut sen
arvioimista, kuinka naisten elämä on järjestynyt näiden kahden vaikutuspiirissä.
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6.2. Kenialaisen feministiteologian tärkeimmät
tutkimuskohteet ja erityispiirteet
Kenialaisten feministiteologien työstä on löydettävissä kaksi erityisen tärkeää
tutkimuskohdetta. Näiden teemojen tutkimisen voidaan sanoa muodostavan koko
kenialaisen feministiteologian ytimen.
Ensimmäinen tärkeä teema feministiteologien työssä on ollut naiseuden ja
sitä kautta ruumiillisuuden ja seksuaalisuuden pohtiminen. Naisten erilaiset roolit
perheissä ja yhteisöissä palautuvat kenialaisten feministiteologien työssä
perinteisen yhteiskunnan rakenteisiin, ja erilaisia naiseuden kuvia ja rooleja on
etsitty muun muassa oraalisen tradition piiristä. Kristinuskon yhdistyminen
kenialaisiin arvoihin näyttäytyy feministiteologien työssä keskeisenä kehityksenä.
 Kysymys siitä, minkälaisia haasteita naiset ovat joutuneet kohtaamaan
sukupuolensa takia, on ollut voimakkaasti läsnä. Seksuaalisuuteen liittyvät
haasteet ovat kytkeytyneet feministiteologien työssä suurempaan kokonaisuuteen,
jota on värittänyt muun muassa naisen epätasa-arvoinen asema yhteiskunnassa.
Feministiteologit ovat kokeneet naisen olevan erityisen haavoittuvainen
seksuaalisuuteen liittyvissä asioissa. Seksuaalisuuteen liittyviä asioita on
tarkasteltu itsemääräämisoikeuteen sekä ihmisoikeuksiin liittyvinä aiheina.
Toinen tärkeä teema kenialaisten feministiteologien työssä on ollut sen
tutkiminen, miten perhe ja yhteisö ovat vaikuttaneet naisten elämään. Perhe on
nähty kenialaisten feministiteologien työssä sekä voimavarana että alistamisen
paikkana. Toisaalta perhe on tarjonnut taloudellista ja sosiaalista turvaa
esimerkiksi leskeksi jääneille naisille. Toisaalta taas perheyhteisöjen on katsottu
ylläpitävän tytöille ja naisille haitallisia perinteitä, kuten naisten ympärileikkausta.
Lisäksi naisten ja tyttöjen perinteiset roolit ovat feministiteologien mukaan
vahvistuneet patriarkaalisen järjestelmän myötä. Näiden roolien vahvuus
perheissä ja yhteisöissä on heijastunut edellisessä kappaleessa mainittuun
keskusteluun naisten asemasta kenialaisessa yhteiskunnassa.
Kaiken kaikkiaan feministiteologit ovat kokeneet perheen ja yhteisön
merkityksen erottamattomana osana kenialaisten naisten elämää. Erityisesti
perheissä ja yhteisöissä eläneen patriarkaalisen systeemin katsotaan kuitenkin
olleen suurin syy naisten kohtaamille haasteille 2000- luvun taitteessa.
Feministiteologit ovat olleet samanmielisiä tästä kehityskulusta.
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Kenialainen, monimuotoinen kristinusko on tarjonnut ainutkertaisen kasvualustan
feministiteologialle. Vaikka Kenian kristityistä suuri osa kuuluukin suurimpiin
kirkkokuntiin (protestanttisiin tai katoliseen kirkkoon), perinteisen
uskonnollisuuden rinnalle on tullut myös uudempia muotoja. Lukuisten
itsenäisten kirkkojen sekä valtavirran kristittyjen kirkkojen yhdistelmä on
tuottanut monenlaisia teologioita sekä aktiivista vuoropuhelua, kun teologiat ja
niiden tekijät eivät ole olleet sidoksissa vain rajattuun määrään valtavirran
suuntauksia. Tällainen toimintaympäristö on muovannut kenialaisesta
feministiteologiasta keskustelevaa ja ekumeenista. Kenialaisen feministiteologian
syntykonteksti on johtanut siihen, että feministiteologit ovat identifioineet itsensä
voimakkaasti afrikkalaisuuden kautta; naisten todellisuus näyttäytyy heidän
työssään verrannollisena läpi koko Afrikan.
Toinen kenialaisen feministiteologian erityispiirteistä on sen
käytännönläheinen ote. Luvun IV lopulla on esitetty afrikkalaisen
feministiteologian keskeisimpiä tutkimuskysymyksiä 1980- luvun lopulta, siis sen
varhaisina vuosina. Kenialaiset feministiteologit ovat kuljettaneet näitä teemoja
työssään ja tulkinneet niitä käytännön esimerkkien kautta. Kirkon jäsenyyden
teema on rinnastettu feministiteologien työssä koko yhteiskunnan jäsenyyteen ja
Jeesuksen myötä tuleva vapautus on ollut feministiteologien toimintaa ja
tutkimusta ohjaava dogmi.
Feministiteologit ovat tarttuneet naisten arkea värittäneisiin haasteisiin
rohkeasti ja pyrkineet tuomaan esille kenialaisen yhteiskunnan epäkohtia.
Kenialainen feministiteologia voidaankin nähdä paitsi teologisena, myös
yhteiskunnallisena keskustelijana. Ennen kaikkea kenialainen feministiteologia on
alusta alkaen katsonut kohti tulevaisuutta. Feministiteologit ovat esittäneet
runsaasti ehdotuksia ja toimintamalleja sitä ajatellen, kuinka naisen asemaa voisi
Keniassa kohentaa.
Kenialaista feministiteologiaa, kuten muitakin globaalin etelän
feministiteologioita, on tutkittava kriittisten silmälasien läpi. Aiemmin esitetty
kritiikki siitä, kuinka aidosti länsimaisen akateemisen koulutuksen saaneet
globaalin etelän teologit ovat pystyneet toimintakenttiään arvioimaan, on täytynyt
huomioida myös kenialaista feministiteologiaa tutkittaessa. Vaikka kenialaisella
feministiteologialla on sen synnystä lähtien ollut voimakas yhteiskunnallinen
näkökulma sekä tavoite vaikuttaa aidosti naisten elämään ja asemaan, sen
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todellisia vaikutuksia on hankalaa arvioida. Tietoa siitä, kuinka hyvin
feministiteologia on tavoittanut naiset yhteiskunnan eri tasoilla, ei yksinkertaisesti
ole saatavilla.
Tämä herättääkin kysymyksen, onko kenialaisen feministiteologian
tarkoituksena ollut ennemmin tuottaa yhteiskunnan ja kirkkojen toimielinten
käyttöön havaintoja ja metodologista pohdintaa naisen asemasta kuin olla
aktiivisena toimijana naisten kohtaamien haasteiden ratkaisemiseksi?
Kysymykseen ei tämän tutkimuksen perusteella ole yksiselitteistä vastausta.
Huomionarvoista kuitenkin on, että Keniassa ylipäätään on toiminut aktiivinen
feministiteologien joukko, joka on tuottanut näihin havaintoihin perustuvaa tietoa
osaksi useaa eri keskustelua.
Kristinusko elää ja muuttuu jatkuvasti, sillä sen edustajien joukko on uudelle
vuosituhannelle tultaessa muuttunut yhä monimuotoisemmaksi. Monimuotoinen
kristittyjen yhteisö on synnyttänyt monimuotoisia teologioita, joista
omintakeisimpia ovat olleet erilaisiin, ennennäkemättömiin konteksteihin sidotut
teologiat. Ne ovat haastaneet perinteisen teologian kysymyksiä ja tuoneet
tutkimuskentälle uudenlaisia lukutapoja.
Kenialainen feministiteologia on pyrkinyt tuomaan teologiseen
keskusteluun näkökulman, jossa perinteisen ja modernin välinen vuoropuhelu on
nostettu tärkeään asemaan vanhojen rakenteiden murtamisessa sekä vastaavasti
uudenlaisten rakenteiden luomisessa. Feministiteologien agenda on alusta lähtien
ollut selvä: antaa ääni niille, joilta se on otettu pois ja vapauttaa naissukupuoli,
erityisesti Afrikassa, kaikenlaisesta sorrosta.
Vuoteen 2008 tultaessa kenialaiset feministiteologit olivat työskennelleet
aktiivisesti lähes 20 vuotta eikä merkittäviä muutoksia kohti naisten vapautumista
ollut nähtävissä. Vapautumisen agendan jatkaessa olemassaoloaan niin ikään
kenialaisten feministiteologien työn oli jatkuttava.
Kuten maailman kenties tunnetuin vapautustaistelija Nelson Mandela totesi
jo kuutisenkymmentä vuotta sitten, tie vapauteen ei ole koskaan helppo.240
Vaikka muutos on ollut hidasta, jo naisnäkökulman mukaan tuominen Kenian
teologiselle kentälle on ollut ensiarvoisen tärkeä askel kohti vapautumista.
240 Engl.”No easy walk to freedom”, Mandela 1953. http://www.sahistory.org.za/archive/no-easy-
walk-freedom-presidential-address-nelson-r-mandela-anc-transvaal-congress-21-septemb.
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